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Der Todesschrei Jesu
Bemerkungen zu einer Theologie des Kreuzes
Von Professor Dr. Heribert Sc h ü tz e ich e t , Trier
Die Mitte der urkirchlichen Verkündigung und des urkirchlichen
Glaubens bildete der doppelte Lebensausgang Jesu, das heißt Tod und
Auferstehung Christi (vgl. z. B. 1 Kor 15,1-11). In dieses christologische
Zentrum gehört der artikulierte und unartikulierte Todesschrei Jesu am
Kreuze (vgl. Mt 27, 46~50; Mk 15, 34. 37; Lk 43, 46). Ei- widersetzt sich ei-
ner vollständigen Erhellung durch die theologische Beflexiont, Insbeson-
dere liegt über dem lauten Ruf des sterbenden Herrn: Mein Gott, mein
Gott, warum hast du mich verlassen? "ein schreckliches Dunkel!". "Nie-
mand lüftet dieses Geheimnis, wie Gottes Sohn VOn Gott verlassen sein
kann"." Aber die Dynamik des menschlichen Geistes versucht immer von
neuem in das schreckliche und geheimnisvolle Dunkel, das den Todes-
schrei Jesu einhüllt, einzudringen. Sie wird heute angetrieben durch die
intensive Neuerörterung der Christusfrage+ und der Kreuzestheologtss,
1 Zur Deutung des Verlassenheitsrufes Jesus am Kreuze in der christlichen
Tradition vgl, G. J 0 u ass a r d, L'abandon du Christ d'apres saint Augustin,
RSPhTh 13 (1924) 310-326; ders., L'abandon du Christ en croix dans la tradition
grecque des Ive et ve siecles, RevSR :; (1925) 609-633; B. Bot t e, "Deus
meus, Deus meus, ut quid dereliquisti me?", Les questions liturgiques et parois-
siales 11 (1926) 105-114, bes. 105-109; L. M a h i e u, L'abandon du Christ sur
la croix, M{!langes de science religieuse 2 (1945) 209-242; M.-B. Ca r rade
Vaux Saint Cyr, L'abandon du Christ en croix, in: Problemes actuels de
Christologie. Travaux du Symposion de l'Arbresle 1961 recueillis et presentes
par H. Bouesse et J.-J. Latour, Brügge 1965, 305-315.
t A. von H a r n a c k, Studien zur Geschichte des NT und der Alten Kirche I.
Zur ntl Textkritik (Arbeiten zur Kirchengeschichte 19),· Berlin und Leipzig
1931, 103.
S R. G u a r d i n i ,Der Kreuzweg unseres Herrn und Heilandes, Mainz 1958,
59 (freundlicher Hinweis von Prof. Dr. W. Bartz).
• V:gl. dazu z.B.die zahlreichen christologischen Uberlegungen K. Rah n e 'rs
in den Schriften zur Theologie I-X. Zürich-Ein siedeln-Köln 1954-1972; ferner:
Das Konzil von Chalkedon I-III, hrsg. von A. G r i11m eie rund H. B a c h t ,
Würzburg 1951-1954. 2. fotomechanischer Nachdruck mit Ergänzung 1962; Pro-
blemes actuels de Christologie (s. Anm. 1); W. Pan n e n b e r g , Grundzüge der
Christologie, Gütersloh '1972; P. S c h 0n n e n b e r g , Ein Gott der Menschen.
Einsiedeln 1969;R. La ehe n s c h m id , Christologie und Soteriologie, in: Bilanz
der Theologie im 20. Jahrhundert III, Freiburg-Basel-Wien 1970, 82-120; D.
Wie der k ehr, Entwurf einer systematischen Christologie, in: Mysterium
salutis HIlI, Einsiedeln-Zürich-Köln 1970, 477-648; B. Wel t e (Hrsg.), Zur
Frühgeschichte der Christologta (Questiones disputatae 51).Freiburg-Basel- Wien
1970; K. Rah n e r - W. T h ü s in g, Christologie - systematisch und exegetisch
(Quaestiones disputatae 55). Freiburg-Basel-Wien 1972; J. P f a m m a t t e r-
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durch die existentielle Erfahrung der Abwesenheit und des "Todes" Got-
tes" und durch die von Dichtern", Philosophen und Theologen" stark er-
lebte Problematik des Sterbens. In den folgenden Ausführungen sollen
einige historische (I) und theologische (Il) Fragen, die der Todesschrei
Jesu aufgibt, behandelt werden.
I
Aus der Darstellung des Todes Jesu, wie sie Markus bietet', geht her-
vor, daß Jesus am Kreuze zweimal einen lauten Schrei ausstieß. Nach
Mk 15, 37 tat Jesus einen lauten Schrei und verschied. Diesem unartiku-
lierten und wortlosen Schrei ging ein artikulierter, das heißt mit den
Worten von Ps 22, 2 gefüllter Schrei voraus. "Und in der neunten Stunde
F. F u r ger (Hrsg.), Theologische Berichte 2: Zur neueren christologischen
DLskUJSSion.Einsi'edeln-Zürich-Köln 1973; K. Re j, n h a r d t, Die Einzigartigkeit
der Person Jesu Christi. Neue Entwürfe, IKZ 2 (1973) 206-224.
8 Vgl. dazu besonders J. Mol t man n, Der gekreuzigte Gott. Das Kreuz
Christi als Grund und Kritik christlicher Theologie. München 1972; ders., Der
"gekreuzigte Gott". Neuzeitliche Gottesfrage und trinitarische Gottesgeschichte,
Concilium 8 (1972) 407-413; ders., GeSichtspunkte der Kreuzestheologie heute,
EvTh 33 (1973) 346-365.
8 Vgl. dazu z. B. H. Fr i e s - R. S t ä h 1in, Gott ist tot? Eine Herausfor-
derung - zwei Theologen antworten. München 1968: H. T h ie 11c k e , Der
evangelische Glaube I, Tübingen 1968, 305-565: H. Za h r n t, Gott kann nicht
sterben. München 1970.
7 Vgl. dazu R. BI eis t ein, Der Tod als Thema, StdZ 191 (1973) 710-713;
A. T h 0m e, Die Problematik von sterben und Tod in der Dichtung der Ge-
genwart, TThZ 82 (1973) 27-43.
8 Zur modernen Philosophie und Theologie des Todes vgl. z. B. H. V 0 1k ,
Der Tod in der Sicht des christlichen Glaubens. Münster 1958; K. Rah n er, Zur
Theologie des Todes (Quaestiones disputatae 2). Freiburg 81965: ders., Zu einer
Theologie des Todes, in: Rahner X, Einsiedeln-Zürich-Köln 1972, 181-199;
L. Bor 0 s , Mysterium mortis. Olten-Freiburg 81966: ders., Hat das Leben einen
Sinn?, Concilium 6 (1970) 676-678; J. Pie per, Tod und Unsterblichkeit.
München 1968; J. Hof m ei er, Vom gewußten zum gelebten Tod, StdZ 186
(1970) 338-352; G. Siefer, Sterben und Tod im Bewußtsein der Gegenwart,
HK 27 (1973) 581-586.
• Vgl. M. D ibel iu s , Die Forrngeschichte des Evangeliums, Tübingen
81971, 194/195; R. B u I t man n , Die Geschichte der synoptischen Tradition,
Göttingen 81970, 304 und 342; E. Sc h i c k, Forrngeschichte und Synoptiker-
exegese (Ntl Abhandlungen 2/3), Münster 1940, 226-238; J. Sc h m id , Das
Evangelium nach Markus (RNT 2), Regensburg 81963, 302-308; T h. B 0man,
Das letzte Wort Jesu, Studia theologica 17 (1963) 103-119; J. B 1i n z 1er, Der
Prozeß Jesu, Regensburg 41969, 371-374; H. G es e, Psalm 22 und das NT,
ZThK 65 (1968) 15-17; E. S c h w e i z e r , Das Evangelium nach Markus (NTD
1), Göttingen 1968, 203-208; W. Tri 11i n g, Christusverkündigung in den
synoptischen Evangelien, München 1969, 199-202; R. Sc h n a c k e n bur g ,
Das Evangelium nach Markus 2 (Geistliche Schriftlesung), Düsseldorf 1971, 304
bis 315; Mol tm a n n , Der gekreuzigte Gott, 139-140; 180/181.
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schrie Jesus mit lauter Stimme: Eloi, Eloi, lama sabachthani, das heißt
übersetzt: Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen"
(Mk15,34).Die Art des Sterbens und damit auch das laute Schreien Jesu
rufen bei dem heidnischen Hauptmann das Bekenntnis hervor: Wahrhaf-
tig, dieser Mensch ist Gottes Sohn gewesen (Mk 15,39). Auch Mattäus
überliefert den zweimaligen lauten Schrei Jesu. Nur gibt er das Psalm-
wort nicht wie Markus in einer aramäischen, sondern in einer hebräisch-
aramäischen Form wieder (vgl.Mt 27,46)1°.Außerdem kennzeichnet er
den wortlosen Schrei im Augenblick des Sterbens deutlich als einen
zweiten Ausruf, indem er sagt, daß Jesus nochmals (1) mit lauter Stimme
schrie (Mt27,50). Lukas kennt nur einen lauten Schrei des sterbenden
Herrn. Er übergeht Mk 15,34 (Ps 22, 2) und überliefert den lauten Ruf
Jesu unmittelbar vor dem Verscheiden (Mk 15,34) als ein mit Ps 31,6 ge-
fülltes Gebetswort: "Jesus rief mit lauter Stimme: Vater, in deine Hände
befehle ich meinen Geist" (Lk 23, 46; vgl. Apg 7, 59). Wie Lukas in
Apg 7, 60 angibt, starb auch Stephanus mit einem lauten Schrei, nämlich
mit dem Ausruf:' Herr, rechne ihnen diese Sünde nicht an (vgl. dazu
Lk 23,34).
Die Historizität des lauten Todesschreies Jesu wird bezweifelt. Die
Zweifel beziehen sich sowohl auf den wortlosen Schrei unmittelbar vor
dem Verscheiden als auch auf den durch Ps 22,2 beziehungsweise 31,6
artikulierten Schrei Jesu. Gegen einen lauten Schrei in den letzten Au-
genblicken vor dem Verscheiden wendet man ein, ein Gekreuzigter ster-
be an Erschöpfung'! und sei folglich außerstande, sterbend einen lauten
Schrei zu tun. Der unartikulierte Todesschrei Jesu müsse deshalb als ur-
kirchliche Zutat betrachtet werden. Er erkläre sich - wie zum Beispiel
auch die Finsternis (vgl. Mk 15,33) und das Zerreißen des Tempelvorhan-
ges (vgl. Mk 15,38)- aus einer apokalyptischen Deutung des Todes Jesu.
Der große Schrei begegne im AT und NT als apokalyptisches Zeichen
(vgl. Jes 40,9; 58,1; Jer 31,11; 1Thess 4,16; Apk 1,10; 4, 1 u. ö.).Der laute
Schrei Jesu in Mk 15,37 mache deutlich, daß der Kreuzestod ein Ender-
eignis gewesen sei, ein Zeichen, daß Jesus seine Herrschaft als messiani-
scher König angetreten habe12• Oder die laute Stimme des Gekreuzigten
10 Vgl. dazu M. Reh m, Eli, EH, lamma sabacthani, BZ NF 2 (1958)
275-278; J. Gnil k a, "MeinGott, mein Gott, warum hast du michverlassen?"
(Mk 15,34 Par.), BZ NF 3 (1959) 294-297; J. Je rem i a s , Ntl Theologie I,
Gütersloh 1971, 16.
n Vgl. H.-W. Bar t s c h, HistorischeErwägungen zur Leidensgeschichte,
EvTh 22 (1962)452: "Ein Todesschreigehört nicht zum Kreuzestod,der ein Tod
durch Erschöpfungwar."1. Vgl. Bartsch (s. Anm. 11) 452. Nach dem apokryphen Petrusevange-
lium (5,19) wurde Jesus nach dem lauten Schrei aufgenommen (vgl, E. Hen-
ne ck e - W. Sc h n e eme 1che:r, Ntl Apokryphen I, Tübingen 41968, 122).
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sei eine Gerichtsstimme. Der Messias habe mit seinem Todesschrei das
Gericht ausgeübt. Das AT spreche von der gewaltigen Gerichtsstimme
Jahwes (vgl. Am 1,2; Joe12, 12; 4,16; Jer 25, 30; Ps 29, 7) und des Messias
(vgl. Jes 11, 4). Die Apokalyptik beschreibe die machtvolle Stimme des
Menschensohnes (vgl. äth. Hen 62,2; 4 Esra 13, 4-11. 27 f. 37). Aus diesem
alttestamentlichen und jüdisch-apokalyptischen Vorstellungsbereich er-
klärten sich auch die neutestamentlichen Aussagen über die Stimme des
Menschensohnes (vgl. Joh 5,28), über den Hauch des Mundes Christi (vgl.
2 Thess 2, 8) und über das scharfe Schwert, das aus dem Munde des
Herrn hervorgeht (vgl. Apk 1, 16; 2, 12. 16; 19,15.21)13.
Angesichts dieser Vermutungen und Hypothesen ist zunächst zu be-
achten, daß schon die vormarkinische Überlieferung den wortlosen lauten
Todesschrei Jesu enthält". Sodann kann nicht übersehen werden, daß
die evangelischen Passionsberichte keinen Aufschluß geben über die ge-
naue physische Ursache des Todes Jesu. Deshalb kann die Frage, ob Jesus
kurz vor seinem Verscheiden noch laut zu schreien vermochte, medizi-
nisch nicht sicher beantwortet werden'<. Daß Menschen, die eines natür-
lichen Todes sterben, manchmal unmittelbar vor dem Ende noch einmal
laut aufschreien, zeigt die Erfahrung. Ferner kann auch ein natürlich
nicht erklärbarer Schrei Jesu historisch sein. Der laute Schrei des ster-
benden Gekreuzigten war auffällig, da sonst die Hingerichteten entweder
noch tagelang an dem Balken leiden mußten oder bald vor Erschöpfung
und Qual erloschen. Gerade das Ungewöhnliche könnte der Grund dafür
gewesen sein, daß der laute Todesschrei Jesu in der Erinnerung haften
blieb!". Im Altertum, im Mittelalter und auch noch in der Neuzeit'? be-
13 Vgl. dazu J. Sc h r e I b er, TheologIe des Vertrauens. Eine redaktions-
geschichtliche Untersuchung des Markusevangeliums, Hamburg 1967, 33-39;
s. auch W. Pop k es, Christus traditus, ZÜl'ich-Stuttgart 1967, 231/232, bes.
Anm. 655. Zur Kritik an Sehreleer vgl, E. Li n n e man n, Studien zur Pas-
sionsgeschichte, Göttingen 1970, 163-168.
14 Vgl, Schweizer (s. Anm. 9) 203-205; Schnacken'burg (s. Anm.
9) 311: "Was allein feststeht, dürfte jener laute Schrei sein, von dem die älteste
überlieferung spricht ... "
15 Zur medizinischen Seite des Todes Jesu vgl. K.-J. Sc h oll 1t e , Der Tod
Jesu in der Sicht der modernen Medizin, Berliner medizinisches Organ für die
gesamte praktische und theoretische Medizin 14 (1963) 177-186; 210-220;
B li n z 1e r (5. Anm. 9) 381-384.
18 Vgl. BlinzleT (5. Anm. 9) 372-373; Tri'lling (5. Anm. 9) 199.
17 Vgl. z. B. Thomas von A q u dn , S. theol. III, q. 47, a. 1 ad 2; J. Ca 1v in,
Harmonia evangelica (Mt 27, 54) (eR 73,784); s, ferner: A. M. I 'anot t a , Quum
Jesus Christus ,emissa voce magna exsplravit' sese vere Deum esse ostendit,
DJ,vus Thomas P. 36 (1933) 265-273, bes. 266; 270/271; BH n Z 1er (s. Anm. 9) 373.
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trachtete man den Todesschrei Jesu als ein Wunderzeichen, das die Frei-
willigkeit des Sterbens Jesu anzeigt. Auch das ungewöhnlich rasche Ster-
ben Jesu (vgl. Mk 15, 44; Joh 19, 33) deutete man in diesem Sinne.
Schließlich könnten die alttestamentlichen und jüdischen Texte über den
lauten Schrei-" und über die Stimme Jahwes beziehungsweise des Mes-
sias die Gemeinde veranlaßt haben, den ihr überlieferten historischen
Todesschrei Jesu nachträglich im Licht der Auferstehung apokalyptisch
zu interpretieren. Eine solche Interpretation nimmt dem lauten Schrei
Jesu nicht den Charakter des Schmerzes". Möglicherweise verrät das
durch die Art des Sterbens Jesu hervorgerufene Bekenntnis des Haupt-
manns (vgl. Mk 15, 39), daß Markus den Todesschrei Jesu als einen
Triumph- und Siegesruf verstand=.
Mehr noch als die Tatsächlichkeit des unartikulierten Todesschreies
Jesu (vgl. Mk 15, 37; Mt 27,50) wird die Historizität des Verlassenheitsru-
fes (Mk 15,34; Mt 27,46) und des Ergebenheitswortes (Lk 23,46) Jesu an-
gezweifelt. Bultmann= und viele andere!2 halten den Schrei Jesu in
Mk 15,34 für eine sekundäre Interpretation von Mk 15,37. Ohne sich zu
entscheiden, nennt Dibelius die beiden geschichtlichen Möglichkeiten:
"Entweder hat man von Ohrenzeugen gewußt, daß Jesus dieses Psalm-
wort vor seinem Ende gebetet habe, oder man hat die Erfüllung des 22.
Psalmes' bis in die letzten Augenblicke durchführen wollen und Jesus
darum diese Worte in den Mund gelegt2s." Beide, Bultmann und Dibe-
lius, vertreten die Ansicht, Lukas habe den Verlassenheitsschrei Jesu in
Mk 15,34 durch das mildere Wort aus Ps 31,6 ersetzt2 •• Dieser letztere
Psalmvers diente bei den Juden als kurzes Abendgebet".
Ohne Zweifel beeinflußte der alttestamentliche Psalter, zumal Ps 22,
von Anfang an die Darstellung der Passion Jesu26• Außerdem entspricht
18 In der Bibel meinen die Worte ,rufen' und .sehreien' öfters das Schreien
eines Bedrängten zu Gott; vgl, E. S tau ff er. ßodw. in: ThWNT I. 624/625;
W. Grun dm a n n, xpci.~w X'tA. in: ThWNT III. 899.
19 Vgl. Schmid (s. Anm. 9) 303; Schw~izer (s. Anm. 9) 205.
:0 Vgl. Tri 11d n g (s. Anm. 9) 202.
21 Vgl. Die Geschichteder synoptischen Tradition 342.
It Vg]. z. B. E. Linnem,ann (5. Anm. 13) 153u. Anm. 56.
23 Die Formgeschichte des Evangeliums 194.
24 Vgl. B u 1t mann (s. Anm. 9) 304; D ib e li u s (s. Anm. 9) 195.
25 Vgl. S t r a c k - Bill erb eck II. 269.
20 Zur Schriftverwendung in der Passionsgeschichte vgl. K. H. S ehe 1k 1e ,
Die Passion Jesu in der Verkündigung des NT, Heidelberg 1949. 85-94;
S c h m id (s. Anm. 9) 304-308; A S u h 1, Die Funktion der aU Zitate und
Anspielungen im Markusevangelium, Gütersloh 1965, 45-56; L. Ru p per t •
Jesus als der leidende Gerechte? (SBS59),Stuttgart 1972,48-58; G. Sc h n e t.-
der. Die Passion Jesu nach den 3 älteren Evangelien, München 1973.25.
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der Umstand, daß der Gekreuzigte zweimal einen lauten Schrei ausstößt
(Mk 15, 34. 37)27, einem erzählerischen Strukturelement, das für einen in
Mk 15 erkennbaren Traditionsblock charakteristisch ist, nämlich der Wie-
derholung. Zweimal ruft das Volk, Pilatus solle Jesus kreuzigen lassen
(Mk 15,13.14). Zweimal wird gesagt, daß man Jesus zur Stätte der Kreu-
zigung hinausführte (Mk 15, 20-22). Zweimal heißt es, daß sie ihn ans
Kreuz schlugen (Mk 15, 24. 25). Dreimal wird der Herr gelästert
(Mk 15, 27-32). Alle diese Repetitionen wollen das Erzählte dem Hörer
nachdrücklich empfehlen. "Sicher wird man die Möglichkeit in Betracht
zu ziehen haben, daß manche der genannten Verdoppelungen erst im
Laufe des Traditionsprozesses anreichernd hinzugetreten sind, aber das
Gesetz der Wiederholung muß von Anfang an in diesem Erzählstück füh-
rend gewesen sein. Und es bewirkte dann auch, daß spätere Anreicherun-
gen gemäß der bereits vorhandenen Erzählstruktur eben als Repetitionen
erfolgten=." Demgemäß könnte der Verlassenheitsschrei Jesu in
Mk 15, 34 und Mt 27,46 ein Element sein, das der Tradition zugewachsen
ist. Er hätte seinen historischen Anhalt an dem wortlosen Todesschrei
Jesu. Diesen hätte die Gemeinde legitim und zutreffend interpretiert und
dabei in Ps 22, 2 einen Schrifttext gefunden, der das Christusbild nicht
verdunkelt, sondern erhellt, da sie, wie Dibelius'" gut bemerkt, mit ihrer
Verkündigung der Passion Jesu der Erbauung und nicht der Erbitterung
der Christen dienen wollte. Eine Deutung des Todesschreies Jesu mit
Ps 22, 2 müßte schon in der aramäisch sprechenden judenchristlichen Ge-
meinde erfolgt sein. Denn in Mk 15, 34 wird der Psalmvers in aramäi-
scher Sprache wiedergegeben3D•
Andererseits erhebt sich die Frage: Ist es wirklich denkbar, daß die Ge-
meinde dem Gekreuzigten, den sie inzwischen als den Auferstandenen
predigte, ein so schwieriges Wort wie Ps 22,2 in den Mund legte?31.
Die Stelle drückt zwar nicht verzweifelte Trostlosigkeit aus, wohl aber
die äußerste Not, die die Erfahrung der Abwesenheit Gottes verursacht.
Zudem könnte die aramäische Überlieferung von Ps 22, 2 in Mk 15, 34
27 Mk 15,37 könnte sich auf Mk 15,34 zurtickbeziehen und den Sinn haben:
Nachdem Jesus (diesen) lauten Schrei getan hatte, starb er. Dann hätte Jesus
nur einen lauten Schrei, nämlich den mit den Worten von Ps 22,2, ausgestoßen;
vgl, dazu Tri 11 in g (s, Anm. 9) 199.
28 J. G nil k e , Jesus Christus nach frühen Zeugnissen des Glaubens, Mün-
chen 1970, 98/99.
29 A. a, O. 194 (s, Anm. 9).
so VgI. auch Sc h na c k e nb ur g (s, Anm. 9) 308. Wer Mk 15,34 für sekun-
där hält, wird auch die Verwechslung mit Elia in Mk 15,35. 36 als sekundäre
Bildung ansehen; vgl, B u 1t man n (5. Anm. 9) 295.
81 Vgl. Schmid (5. Anm. 9) 307; Trilling (s. Anm. 9) 200.
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auch zugunsten der Ursprünglichkeit ins Gewicht fallen. Die Jünger be-
saßen ferner ein natürliches Interesse an dem letzten Wort ihres Mei-
sters32• Man möchte deshalb lieber daran festhalten, daß der Gekreuzigte
tatsächlich den Anfang33 des 22. Psalmes gesprochen hat und daß die Ur-
kirche dadurch angeregt wurde, den ganzen Psalm 22 mit seinem typi-
schen und überindividuellen Charakter= im Lichte der Passion Jesu zu
lesenS5• Ob auch das Jesuswort in Lk 23,46 (Ps 31,6) ursprünglich ist,
bleibe hier dahingestellt.
Eine interessante Hypothese über das letzte Wort Jesu hat Thorleif
Boman entwickeltes. Danach betete Jesus am Kreuze nicht Ps 22, 2. Viel-
mehr rief er: Eli atta (Mein Gott [bist] du). Die umherstehenden Juden
nahmen an, daß J esus seine aramäische Alltagssprache benutzte und faß-
ten den Ruf auf als "Elijja ta" (Elia, kommt, vgl. Mk 15, 35: Seht, er ruft
den Elia.), während ihn die etwas ferner stehenden Jüngerinnen (vgl.
Mk 15,40) richtig verstanden. Die Gemeinde fand dann das "Eli atta" in
den Psalmen wieder (Pss 22,11; 63,2; 118,28; 140,7; vgl. auch 31,15). Sie
deutete den Ausruf mit Ps 22, 2 (vgl, Mk 15, 34; Mt 27, 46), mit Ps 31, 6
(vgl. Lk 23, 46) und mit Ps 63, 2 (vgl. Joh 19, 28). Sie wählte den Vers 2
aus Psalm 22, weil sie den ganzen Psalm, also auch die Vertrauensäuße-
rungen, vor sich hatte und weil sie die eigene Reaktion auf den entsetzli-
chen Kreuzigungstod zum Ausdruck bringen wollte. Ps 31, 6 deckt sich
inhaltlich mit Ps 31,15, paßt aber in formeller Hinsicht besser in den
Mund eines Sterbenden. Jesus selbst dachte bei seinem Gebet: Mein Gott
bist du, an Ps 118, 28, das heißt an ein Wort aus dem Schluß des Hallel,
das er einige Stunden vorher mit seinen Jüngern hebräisch gesungen
hatte. Das letzte historische Wort Jesu war also ein Jubelruf an Gott, und
die in den Evangelien überlieferten Worte Jesu am Kreuze (Mk 15, 34/
Mt 27,46; Lk 23, 46; Joh 19, 28) sind Gemeindebildungen.
Diese ganze Theorie ist gewiß geistreich. Sie erklärt die Verwechslung
mit Elia (vgl. Mk 15,35.36). Sie macht auch verständlich, daß der Psalm
22 die Formung des Passionsberichtes beeinflussen konnte. Aber sie ist
aus den evangelischen Texten kaum hinreichend zu beweisen".
32 VgI. B 0 man (5. Anm. 9) 103.
M DieMeinung, Jesus habe den ganzen Psalm 22 gebetet (vgI.E. S tau t t e r ,
Jesus. Gestalt und Geschichte, Bern 1957, 106), hat im bibkschen Text keine
Stütze; vgI. B 0 man (s. Anm. 9) 112;Tri II i n g (5. Anm. 9) 200.
34 VgI. dazu H.-J. Kr aus, Psalmen I, Neukirchen 41972,184/185.
85 VgI. Sc h m i d (5. Anm. 9) 306.
36 VgI. Anm. 9; vgl, auch H. Zimmermann, Jesus Christus. Geschichte
und Verkündigung, Stuttgart 1973,63.
17 Vgl. auch Schn'ackenburg (s. Anm. 9) 345 Anm. 86.
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II
Der Verlassenheitsruf Jesu verlangt eine offenbarungstheologische,
eine inkarnationstheologische, eine heilstheologische und eine trinitäts-
theologische Interpretation.
1. Offenbarungstheologische Interpretation
Der laute Schrei des sterbenden Herrn: Mein Gott, mein Gott, warum
hast du mich verlassen?, eröffnet den Blick auf zwei Eigentümlichkeiten
der göttlichen Offenbarung: Erniedrigung und Erhöhung sowie Verbor-
genheit.
Der 22. Psalm'" ist ein individuelles Klage- und Vertrauenslied
(V. 2-22) mit anschließendem Danklied (V. 23-32). Der Notschrei in Vers
2 ist nicht das "verzweifeltste Wort der Heiligen Schrift39". Er verbindet
vielmehr das vertrauensvolle Festhalten an Gott (mein Gott, mein Gott)
mit der klagenden Frage nach dem "Warum" der Gottverlassenheit und
Gottferne (Warum hast du mich verlassen, bist ferne meinem Schreien,
den Worten meines Flehens?). Mit seinem Verlassenheitsbekenntnis flieht
der Beter zu dem, von dem er sich verlassen fühlt40• Der "moderne"
Schritt in die reine Immanenz und in die Negation Gottes kommt für die
alttestamentlichen Beter nicht in Frage", Die zweimalige Gottesanrede
verrät die Tiefe des Leidens, aus der der Psalmist zu Gott schreit. Sie
zeigt aber zugleich, daß der Leidende sich an den Gott des Bundes
(mein[!] Gott) klammert und sich die dem Volke Israel gegebene Bundes-
zusage (vgl, Ex 19, 5; Dt 10, 14) persönlich aneignet. Die Tatsache freilich,
daß er die Ferne jenes Gottes erfahren muß, mit dem er in der Gemein-
schaft und Nähe des Bundes lebt, verstärkt den Schmerz. Die Warum-
Frage42 verleiht dem schrecklichen Bewußtwerden der Abwesenheit und
Verborgenheit des Bundesgottes ergreifenden Ausdruck. Sonst bittet der
Psalmist Jahwe, er möge ihn nicht verlassen (vgl. Ps 27, 9; 38,22; 71,9.18;
38 Vgl. CL Wes t er man n , Gewendete Klage (Biblische Studien 8). Neu-
kirchen 21957; F. N ö t sc her, Das Buch der Psalmen, in: Echter-Bibel AT IV,
Würzburg 1959, 51-55; J. Bot t er w eck, Warum hast du mich verlassen? Eine
Meditation zu Ps 22, 2-22, Bibel und Leben 6 (1965) 61-68; A. Dei ß 1er, Die
Psalmen I. Teil (Ps 1--41), Düsseldorf 31966, 86-91; O. Eis s fe 1d t , "Mein
Gott" im Alten Testament, in: Kleine Schriften HI, Tübingen 1966, 35--47, bes.
44/45; A. Weiser, Die Psalmen (ATD 14/15), Göttingen 11966,146-153; Gese
(s. Anm. 9) 1-13; Kr aus (s.Anm. 34) 174-185.
39 Vgl. das Zitat bei Nötscher (s, Anm. 38) 52.
'0 Zu dieser Formulierung vgl. T h i el i c k e (s. Anm. 6) 322.
Cl Vgl. Botterweck (s. Anm. 38) 62.
42 Zu ähnlichen F'ormulierungen der Warum-Frage im Psalter vgl. Ps 10,1;
43,2; 44,24.25; 74,1.12; 79,9; 80,13; 88,15.
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119,8), oder er stellt vertrauend fest, Jahwe werde ihn beziehungsweise
die Frommen nicht verlassen (vgl. Ps 9,11; 16,10; 37,28.33; 94,14). Hier
jedoch spricht er fragend das Verlassensein aus. Er erinnert damit an die
zahlreichen Verlassenheitserfahrungen, die das Volk Israel (vgl. z. B.
Ri 6,13; Jes 49, 14; 54,6; 60,15; 62,4; Ps 44) oder einzelne Fromme (vgl,
Jer 15,10-21; 17,14-18; 20,7-18; Ps 77; Jobl) durchmachen mußten",
Das AT kennt die Abwesenheit Gottes auch als Strafe für Sünde und
Bundesbruch (vgl. Am 8, 11-12; Dt 31, 16-18; Ez 8, 6; 10, 18. 19; 11,22. 23;
Jes 59,1. 2)44.Aber der Beter in Psalm 22 bekennt sich keiner Sünden
schuldig. Er leidet die Ferne Gottes als Gerechter, wodurch die besondere
Bitterkeit seiner Not hervortritt. Gott antwortet seinem Rufen nicht
(V. 3). Schließlich kann er ihm jedoch für die Erhörung danken: "denn er
hat nicht verachtet noch verworfen das Elend des Gebeugten und hat
nicht sein Antlitz vor ihm verborgen, und auf sein Rufen zu ihm hat er
gehört" (V. 25). Gott thront in der Höhe als Allheiliger und ist dennoch
mit den Zerschlagenen und Geistgebeugten (vgl. Jes 57,15). Er regiert als
König über alle Völker (V. 28-30). Wie man sieht, beherrscht den Psalm
22 das Thema, das ähnlich in den jesajanischen Gottesknechtsliedern er-
scheint: Beugung und Erhöhung (vgl. V.7 mit Jes 52,14 und 53,3, V.17
mit Jes 53,5 und V. 25 mit Jes 53,10.11).
Der 22. 'Psalm gilt nicht als direkt messianisch. Gleichwohl vermag er
wegen seines typischen und überindividuellen Charakters und wegen sei-
ner Anklänge an die Aussagen über den Gottesknecht den doppelten Le-
bensausgang des Messias zu deuten. Insbesondere beleuchtet er die dem
Offenbarungshandeln Gottes eigentümliche Doppeldimension: Erniedri-
gung und Erhöhung. Wie im Schicksal des Beters von Ps 22 vollzieht Gott
im Schicksal Jesu sein Offenbarungswerk durch Beugung und Erhöhung.
Zwar wird in der neutestamentlichen Passionsgeschichte der Ps 22 unmit-
telbar nur auf das Leiden und die Erniedrigung Jesu bezogen und da-
durch unterstrichen, daß sich von Gott gefügte Geschichte ereignet. Weil
jedoch in neutestamentlicher Sicht Tod und Auferstehung Jesu eine Ein-
heit bilden, darf man mit den Erniedrigungsaussagen auch die Erhö-
hungsaussagen des Ps 22 christologisch verstehen"; Jesus "ist in jene
43 Vgl. dazu G. von Rad, Theologie des AT II, München 51968, 398-402;
H. Urs von BaI t ha s a r , Mysterium Paschale. in: Mysterium salutis III/2,
Einsiedeln-Zürich-Köln 1969, 176/177; R. d e Va u x, Anwesenheit und Abwe-
senheit Gottes in der Geschichte nach dem AT, Concilium 5 (1969) 733; H.
G roß, Geschiclltserfahrung in den Psalmen 44 und 77, TThZ 80 (1971) 20T
bis 221; H. S c h ü t z ei c hel, Der verborgene Gott, TThZ 80 (1971) 293-296.
" Vgl. dazu besonders Bot t er w eck (s, Anm. 38) 62; E. Ha a g, Das
Schweigen Gottes. Ein Wort des Propheten Amos (Am 8, 11-12), Bibel und
Leben 10 (1969) 157-164.
45 Vgl. auch Ru p p eil' t (s. Anm. 26) 51.
tiefste Tiefe der Gottverlassenheit und Qual gestiegen, die im Psalm
angezeigt war. Sein Schrei blieb nicht ungehört: Gott hat den leiden-
den Christus in der Erweckung vom Tode und in der Erhöhung zum
Haupt der sich bekehrenden Völker in einer Weise erhört, die wunderbar
und einzigartig ist. Dies - und nicht bestimmte Detailübereinstimmun-
gen mit der neutestamentlichen Leidensgeschichte - macht das große
Gewicht dieses Psalmes für das neubundliche Gottesvolk aus46". Der zur
höchsten Leiderfahrung gesteigerte Tod Jesu führte mit dem aus dem
Tod herausrettenden Gotteshandeln zum Einbruch jener Herrschaft Got-
tes, die in Ps 22, 28-30 verkündet wirdv. Das in Ps 22 erkennbare Ge-
setz, wonach der Erhöhung die Erniedrigung vorausgeht und der Ernied-
rigung die Erhöhung folgt, trat in der Gottesoffenbarung durch Jesus von
Nazareth aufs neue in Erscheinung. Der durch Beugung und Erhöhung
bestimmte Lebensausgang Jesu (vgl. auch Phil2, 8. 9) enthüllt die Konti-
nuität im Offenbarungshandeln Gottes.
Es ist freilich eine aufsteigende Kontinuität. Im Schicksal Jesu wieder-
holte sich nicht einfach, was schon im AT erfahren wurde. Die Beugung
und Erhöhung Jesu enthalten ganz neue und unvergleichliche Aspekte.
Mehr noch als der Beter in Ps 22 litt Jesus als der Gerechte48, der ohne
jede Sünde war (vgl. Joh 8, 46; 2 Kor 5, 21; Hebr 4,15; 7,26; 1 Petr 2, 22;
1 Joh 3, 5). Zugleich hing Jesus am Kreuze als der Sohn Gottes. So singu-
lär seine sündenlose Gerechtigkeit und seine Gottessohnschaft sind, so
singulär ist auch seine Verlassenheit vom Vater4D• Die Erniedrigung Jesu
bleibt auch einzigartig angesichts der schmerzlichen Erlebnisse der Got-
tesferne, die in der Zeit nach Christus die Gläubigen (nicht nur einzelne
Mystiker) nicht selten durchmachen müssen. Die Gottverlassenheit Jesu
bewahrt ihre unvergleichliche Besonderheit, obwohl sie im altbundlichen
Gottesvolk vorauserfahren wurde und im neubundlichen Gottesvolk
nacherfahren wird. Einmalig und fast analogielos war sodann die Erhö-
hung Christi, das heißt seine Auferstehung und Himmelfahrt.
Die zweite Eigentümlichkeit der Offenbarung Gottes, die der Verlas-
.senheitsruf Jesu in den Blick bringt, ist die Verborgenheit. Vor allem die
Erniedrigung Jesu, die im Todesschrei ergreifend zum Ausdruck kommt,
'8 De iß l e r (s. Anm. 38) 91.
47 Vgl. Ge 5 e (5. Anm. 9) 17.
48 Das Motiv der passio iusti dominiert in der älteren Fassung der Leidens-
geschichte. Das NT nennt Jesus gerade im Zusammenhang mit seinem Leiden
"den Gerechten" (vgl. Mt 27,19; Lk 23,47; Apg 3,14; 7,52; 22,14; 1 Petr 3,18;
1 Joh 2,1). Es gibt Anhaltspunkte dafür (vgl, Mk 8,31; Lk 13,32), daß sich schon
-der Irdische Jesus als zum Leiden (und zur Vollendung) bestimmten Gerechten
gewußt hat; vgl, zum Ganzen Ru pp e r t (s. Anm. 26) 13; 47/48; 5~58; 62-71.
49 Vgl. auch BaI t h oS s a r (s. Anm. 43) 182.
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zeigt, daß Gott sich verbergend und vielfach unter dem Gegensatz
menschlicher Erwartungen und Wünsche offenbart. Die Verborgenheit
bestimmt die gesamte Offenbarungsgeschichte. Sie fand aber im Verlas-
senheitsruf Jesu ihren Höhepunkt. Es bewahrheitete sich in unüberbiet-
barer Weise, daß gerade der Gerechte, also derjenige, der sich ganz auf
Gott geworfen hat, die Gottverlassenheit aushalten muß, wie es Ps 22
ausspricht. Aus Mk 15, 34 (Mt 27,46) geht hervor, daß Gott ausgerechnet
dort offenbarend und heilbringend wirkt, wo er schmerzhaft als abwe-
send und fern erlebt wird. Der laute Schrei Jesu: Mein Gott, mein Gott,
warum hast du mich verlassen? läßt erahnen, was es bedeutet, daß nach
Paulus der Vater den Sohn nicht schonte (vgl. Röm 8,32), ihn zur Sünde
machte (vgl. 2 Kor 5,21) und Christus zum Fluch wurde (vgl. Gal 3,13).
Jesus wurde zwar nicht für seine Person ein Sünder und ein Verfluchter.
Aber er wurde zum Träger und Darsteller der Sünde und des Fluchest".
Dabei verkostete er das eigentliche Resultat der Sünde, nämlich die Fer-
ne von Gott, und zwar so, daß die Kommunikation zwischen ihm und
dem Vater im Erfahrungsbereich zusammenbrach und er in tiefster Ein-
samkeit den nackten Glaubensgehorsam zu leisten hatte". Was Abraham
an Isaak nicht zu tun brauchte (vgl. Gen 22), das tat Gott an seinem
Sohn. Ohne ihn zu schonen, überlieferte er ihn (vgl, Röm 8, 32) und gab
ihn dem Tod und damit auch der Gottverlassenheit am Kreuze preis.
"Der Sati, daß Gott seinen Sohn preisgibt, gehört zu den unerhörtesten
Aussagen des NT52."Gewiß beziehen sich der Verlassenheitsruf Jesu in
Mk 15,34 sowie die Formulierungen in Röm 8,32; 2 Kor 5,21 und Gal
3,13 auf ein Geschehen, das gänzlich von der Liebe erfüllt war und des-
halb zu der Feststellung berechtigt: So ist es, wenn Gott liebt. Aber daß
sich diese Liebe in solch dunkeln Hüllen kundtut, wie sie die genannten
Texte beschreiben, macht die tiefe Verborgenheit des göttlichen Offenba-
rungshandelns in der Passion Jesu aus und zerbricht alle Gottesbilder,
die sich ausschließlich an menschlichen Maßstäben orientieren.
Calvin'" charakterisiert die Erfahrung der Gottverlassenheit als "ent-
setzlichen Abgrund" (formidabilis abyssus). Er meint sogar, Jesus habe
am Kreuze die Strenge des göttlichen Zornes erfahren und in seiner See-
le die schrecklichen Qualen eines verdammten und verlorenen Menschen
ausgehalten. Diese reformatorische Ansicht, die sich innerhalb der Neu-
50Vgl. H. S c h l i er, Der Brief an die Galater, Göttingen 51971,138/139.
51 Vgl. A. Ger k e n, Offenbarung und Transzendenzerfahrung, Düsseldorf
1969, 66; 79/80; 90/91.
5J! Pop k es (s. Anm. 13) 286; vgl, auch 195/196; 290; 291.
53 Vgl. Institutio christiJanae religtonis II, 16, 10-12 (Opera selecta III,
ediderunt P. Ba rth et G. Niesel, München !1957, 495-499); Harmonie evan-
gelica (Mt 27,46) rca 73,779).
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zeit ähnlich auch bei Katholiken findet64, besitzt in den biblischen Tex-
ten keine hinreichende Grundlage. Calvin beweist jedoch theologisches
Augenmaß, wenn er ausdrücklich erklärt, Gott habe Jesus niemals feind-
lich oder im Zorn gegenübergestanden und Christus sei am Kreuze nicht
verzweifelt. Auf jeden Fall hat der Genfer Reformator das seelische Lei-
den, das Gott in der Passion über J esus kommen ließ, tief nachempfun-
den und damit die Verborgenheit des offenbarenden Gottes in der Er-
niedrigung J esu klar erfaßt.
2. Inkarnationstheologische Interpretation
Der Verlassenheitsruf Jesu macht deutlich, daß der Sohn Gottes durch
die Inkarnation das volle Menschsein angenommen hat. Wie es zu einem
wirklichen Menschen gehört, daß er Gott als fern und abwesend erfahren
kann, so erlebte Christus am Kreuze die Verlassenheit von Gott. Der
Sohn Gottes reihte sich in das Menschengeschlecht ein und wurde in al-
lem, auch in dem Erleiden der Gottesferne, den Brüdern gleich (vgl.
Hebr 2, 17). Seine Solidarität mit der ganzen Menschheit führte ihn bis
zum Äußersten56•
Wie es ferner zu einem wirklichen Menschen gehört, daß er nicht nur
leiblich, sondern auch seelisch leiden kann, so übernahm Christus mit den
körperlichen auch seelische Leiden. Die Erfahrung der Gottverlassenheit
war - wie schon das Erlebnis am Ölberg (vgl. Mk 14, 34) - ein echtes
seelisches Leiden. Das menschliche Bewußtsein J esu empfand den
Schmerz der Gottesferne. Sein menschlich-psychologisches "Ich", das ein
bewußter Ausdruck der menschlichen Natur darstellt, war das Subjekt
dieser leidvollen Empfindungen. Es gibt kaum einen eindrucksvolleren
Beleg für die menschliche Ich-Erfahrung und folglich für das volle
Menschsein Jesu als der laute Schrei: Mein Gott, mein Gott, warum hast
du mich verlassen?56.
Wie es endlich zu einem wirklichen Menschen gehört, daß er Gott
durch den Glaubensgehorsam anbeten kann, so erwies sich Jesus als
64 Vgl. Botte (5. Anm. 1) 113; Mahlieu (5. Anm. 1) 231-238; C'a r r a de
Vaux Saint Cyr (s. Anm. 1) 313-315.
M Zur solidarischen Christologie vgl. Wie der k ehr (s. Anm. 4) 494-496.
50 Zum Ganzen vgl, R. Hau b s t, Welches Ich sprieht dn Christus?, TThZ 66
(1957) 13-20, bes. 14/15. Die Annahme eines menschlich-psychologischen Ich in
Jesus bedeutet nicht die Annahme einer menschlichen (neben der göttlichen)
Person in Jesus. Zum menschlichen Bewußtsein Jesu vgl. auch die Übersieht bei
La c he ns c h m id (s. Anm. 4) 100-106.
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Glaubenderst. Sein Gebet mit den Worten aus Ps 22,2 kam nicht aus der
Verzweiflung, sondern aus dem Glauben, der sich gegen alle Einwände
der Erfahrung mit einer doppelten Anrede an Gott klammert und ihn
nicht losläßt. Das echte Erleiden der Gottesferne löschte Anbetung und
Glauben nicht aus.
3. Heilstheologische Interpretation
Jesus stieg in die Tiefe der Gottverlassenheit "um unseres Heiles wil-
len", Wie sein Sterben stand sein Erleben der Gottesferne im Zeichen der
Pro-Existenz und der erlösenden Liebe. Christus litt als Glied und Haupt
der Menschheit. Er tat seinen lauten Verlassenheitsschrei im Namen des
Menschengeschlechtes, wie in der christlichen Tradition oft gesagt wur-
de58• Er verkostete die Verlassenheit, um die Verlassenen zu erlösen. In-
dem der Sohn Gottes sich dorthin begab, wo Gott als fern und abwesend
erfahren wird, richtete er inmitten der Gottverlassenheit die Gottesnähe
auf59• Die Folge ist, daß jede Erfahrung der Abwesenheit Gottes grund-
sätzlich als von Christus eingeholt und erlöst verstanden werden muß80.
Es gibt keine Lage oder Situation mehr, in der Gott nicht anwesend sein
und sein Heil wirken kann. Wer als Glied Christi die Abwesenheit Gottes
verkostet, gewinnt Anteil an der erlösenden Gottverlassenheit Christi. Er
leidet nichts, was nicht das Haupt, der Meister und der Sohn Gottes
selbst durchgemacht und so innerlich verwandelt hat. Angesichts der
Gottverlassenheit Jesu vermag der Christ auch dann den Glauben und
die Anbetung durchzuhalten, wenn alle Erfahrungen für den "Tod Got-
tes" zu sprechen scheinen. Am Verlassenheitsschrei Jesu entzündet sich
auch die heute so notwendige Hoffnung, daß die erlösende Kraft der
Nähe Gottes auch jene Menschen erreicht, die die Erfahrung der Ferne
Gottes schuldlos als Nichtexistenz Gottes interpretieren und sich zum Athe-
ismus bekennen".
Indem Jesus nach dem Gott des Bundes rief (Mein Gott, mein Gott),
stiftete er jenen neuen und ewigen Bund, dessen entscheidender Inhalt
die göttliche Verheißung bildet: Ich werde ihr Gott sein, und sie werden
mein Volk sein (vgl. Jer 24,7; 31,33; 32,38; Ez 11,20; 36,28; 37,27; 2 Kor
&7 Zum Glauben Jesu vgl. z. B. H. Urs von BaI t h a s a r , Fides Christi,
in: Sponsa Verbi. Skizzen zur Theologie II, Einsiedein 1961, 45-79; G. E be -
1in g, Jesus und der G1aube, in: Wort und Glaube I, Tübingen 21962, 240/241;
K. Rah n e r-W. T h ü s I n g (s. Anm. 4) 211-226.
58 Vgl. die Literatur in Anm. l.
58 Vgl, J. Ratz in g e r , Einführung in das Christentum, München 111970,245.
80 Vgl. Ge T k e n (5. Anm, 51) 67.
<11 Vgl. Ger k e on(s. Anm. 51) 66/67.
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6,16; Hebr 8,10; Apk 21,3.7). Die von Jesus erlebte Gottverlassenheit be-
gründete die bleibende Bundesgemeinschaft zwischen Gott und seinem
neuen Volk, in dem jeder einzelne Gläubige Gott als seinen Gott anrufen
darf. Wer als Glied des neubundliehen Gottesvolkes die Abwesenheit
Gottes erfährt, kann im Gedanken an den Verlassenheitsschrei Jesu,
durch den der Neue Bund aufgerichtet wurde, die Gewißheit gewinnen,
daß in allen Lebenslagen Gott ihm und er Gott gehört.
4. Trinitätstheologische Interpretation
Der Gott, zu dem Jesus sterbend rief, war nicht nur der Bundesgott.
Er war auch der Gott, den Jesus im Gebet als Abba angeredet (vgl. Mk
14,36) und betont seinen Vater genannt hatte. Das Ich des Verlassenen
war nicht bloß ein menschlich-psychologisches Ich, sondern das Ich des
Sohnes (vgl. Mt 11,27). Schrie demnach nicht nur der Mensch Jesus nach
Gott, sondern auch der Sohn nach dem Vater? Diese Frage rückt das ei-
gentlich Erregende des Todesschreies Jesu in den Blickpunkt. Jürgen
Moltmannw formuliert: "Die Verlassenheit, die sein Todesschrei aus-
drückt und mit den Worten von Psalm 22 zutreffend ausgelegt wird, muß
darum strikt als ein Geschehen zwischen Jesus und seinem Vater und
umgekehrt zwischen seinem Vater und Jesus, dem Sohn, und also als ein
Geschehen zwischen Gott und Gott verstanden werden. Die Verlassenheit
am Kreuz, die den Sohn vom Vater trennt, ist ein Geschehen in Gott
selbst, ist stasis in Gott - ,Gott gegen Gott' -, wenn anders festgehal-
ten werden soll, daß Jesus die Wahrheit Gottes bezeugt und gelebt hat.
Diese ,Feindschaft' zwischen Gott und Gott darf man sich nicht ver-
schleiern, indem man entweder die Gottverlassenheit Jesu oder seine ge-
lebte Gottesbotschaft oder seinen letzten Schrei nach Gott am Kreuz
nicht ernst nimmt83." Moltmann geht es um eine trinitarische Deutung
des Leidens und Sterbens Jesu. Für ihn steht das Kreuz mitten im trini-
tarischen Sein und muß der Tod Jesu als Tod in Gott verstanden wer-
denu.Die Preisgabe des Sohnes durch den Vater (vgl. Röm 8,32) inter-
pretiert er wie folgt: "Der Sohn erleidet das Sterben, der Vater erleidet
II! Der gekreuzigte Gott 144; vgl. auch ders., Der "gekreuzigte Gott", Con-
cllium 8 (1972)411/412.
83 Vgl. auch H. M ü h 1e n , Die Antwort des christlichen Glaubens auf die
Sinnfrage, Lebendiges Zeugnis 1973,Heft 1/2, 58: "Wenn man den Verlassens-
schrei Jesu wirklich auf den Sohn Gottes selbst bezieht und nicht den Ausweg
fast der gesamten Patristik sucht, der Sohn Gottes halbe lediglich dem Fleische
nach, das heißt seiner menschlichen Natur nach gelitten, dann schreit hier Gott
nach Gott - Gott, der sinnempfangende Sohn, nach Gott, dem sinngebenden
V:ater."
8. Vgl. Der gekreuzigte Gott 192.
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den Tod des Sohnes. Der Schmerz des Vaters ist dabei von gleichem Ge--
wicht wie der Tod des Sohnes=."
Moltmanns Kreuzestheologie ist neuartig und problematisch'", In un-
serem Zusammenhang erscheinen folgende Bemerkungen wichtig. Gott
offenbarte sein trinitarisches Geheimnis durch die Sendung seines Soh-
nes, mithin auch in Verlassenheit und Kreuz Jesu. Daß das Leiden Chri-
sti Offenbarung des Vaters und des Sohnes war, lassen die neutestamen-
tarischen Passionstexte deutlich erkennen. Die Gottesanrede Abba, die das
Herzstück des Gottesverhältnisses Jesu ausdrüekt'", steht innerhalb der
Leidensgeschichte (vgl. Mk 14,36), die auch den Verlassenheitsruf Jesu
überliefert. Die christologischen Würdenamen "Sohn Gottes" und "Sohn"
werden in Aussagen über die Todeshingabe Jesu gebraucht (vgl. Gal 2,20;
Röm 5, 10; 8,3.32; Mk 12,1-12; 14,61; 15,39; Joh 3,16). Die Passion Jesu
offenbarte den dreifaltigen Gott.
Bezeugt sie auch die Leidensfähigkeit Gottes? Haben die göttliche
Person des Sohnes und die göttliche Person des Vaters gelitten? Die Fra-
ge nach der Veränderlichkeit, dem Werden und dem Leiden Gottes68
kann theologisch nicht in erster Linie durch die Philosophie entschieden
werden. Die griechische Metaphysik betrachtete das Leiden als Mangel
und schloß es deshalb von Gott aus. Ein apathischer und leidensunfähiger
Gott erweckt jedoch nicht den Eindruck einer lebensvollen Persönlich-
keit. Die Hl, Schrift, an der sich eine christliche Theologie vornehmlich
orientieren muß, verkündigt den lebendigen Gott. Das dokumentieren
eindrucksvoll die Anthropomorphismen und Anthropopathismen im AT.
85 Vgl. Der gekreuzigte Gott 230.
86 V,gl. W. K a s p e r , Revolution im Gottesverständnis? Zur Situation des
ökumenischen Dialogs nach Jürgen Moltmanns "Der gekreuzigte Gott", ThQ 153
(1973)12/13;H. K ü n g, Die Religionen als Fra,ge an die Theologie des Kreuzes,
EvTh 33 (1973) 403; R et n h a r d t (s. Anm. 4) 218/219; 223.
87 Vgl. J e r e m I a s (s. Anm. 10) 73.
88 Vgl. dazu K. Bar t h, Ki:rchliche Dogmatik II, 2. Zollikon-Zürich %1946
und IV, 1-3. Zollikon-Zürich 1953-1959; K. Rah n e r, Zur Theologie der-
Menschwerdung, in: Rahner IV, Einsiedeln-Zürich-Köln 61967, 145-149; ders.,
Jesus Christus, in: Sacramentum mundi II, 951-952; E. J ün gel, Gottes Sein
ist im Werden. Tübingen 11967; ders., Vom Tod des lebendigen Gottes, ZThK 65
(1968) 93-116; W. P'a n n e n be r g, Die Aufnahme des philosophischen Gottes-
begriffs als dogmatisches Problem der frühchristlichen Theologie, in: Grund-
fragen systematischer Theologie, Göttingen 1967, 296-346; H. M ü h 1e n , Die
Veränderlichkeit Gottes als Horizont einer zukünftigen Christologie. Auf dem
Weg zu einer Kreuzestheologie in Auseinandersetzung mit der altkirchlichen
Christologie. Münster 1969; Ba 1th a s a r (s, Anm. 43) 159 ff.; H. K ü n g ,
Menschwerdung Gottes, Freiburg 1970, 522-670; K. K i t ,amo r i , Theologie des
Schmerzes Gottes (Theologie der Okumene 11). Berechtigte Übersetzung aus
dem Japanischen von T. Kato und P. Sehneiß. Göttingen 1972; Moltmann,
Der ,gekreuzigte Gott 184-267.
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Sie wollen allerdings Gott nicht vermenschlichen und den fundamentalen
Unterschied zwischen dem heiligen Gott und dem Menschen nicht verwi-
.sehen. Sie stellen analoge Aussagen dar. Die Analogie bildet ein Grund-
prinzip menschlichen Sprechens von Gott.
Das gilt auch im NT. Aber die Fülle der Zeit brachte etwas Neues und
Niedagewesenes. Der lebendige Gott sprach sich aus in der Passion Jesu.
Auch Verlassenheit und Kreuz Christi gehören zur Selbstaussage Gottes.
Das NT redet jedoch nicht vom gekreuzigten Gott, sondern nur vom ge-
kreuzigten Christus (vgl. 1 Kor 1,23; 2,2). Die gottmenschliche Dimension
in Christus (göttliche und menschliche Natur) und das Anderssein Gottes
dürfen nicht unterschlagen werden. Gleichwohl erlaubt die Communica-
tio idiomatum die Formulierung: Die göttliche Person Christi hat gelitten
und am Kreuz den Verlassenheitsschrei getan. Das ist der wahre Kern
des Theopaschismus69• Die Erfahrung des Sterbens und der Gottverlas-
senheit ließen die Person des göttlichen Logos nicht völlig unberührt. Die
Einheit der Person Christi wird aufgehoben, wenn man das Leiden ein-
fach auf die Menschheit Christi einschränkt und vom Sohn Gottes fern-
häJt7°. Die menschliche Gottverlassenheit und das menschliche Sterben
wurden Verlassenheit und Tod Gottes", Was die göttliche Person des
Sohnes nicht unberührt ließ, ließ auch die göttliche Person des Vaters
(und des Hl. Geistes) nicht unberührt, obgleich nur der Sohn und nicht
der Vater Mensch wurde und am Kreuze starb.
Die Rede von einer stasis in Gott, als ob bei der Verlassenheit Jesu
am Kreuze Gott gegen Gott gestanden habe, ist abwegig und bleibt nicht
auf der Linie der Hl. Schrift. Die Betrachtung des Leidens Christi führte
im NT nicht zu der Feststellung, in Gott sei Aufruhr und Feindschaft ge-
wesen. Sie erbrachte vielmehr die Erkenntnis, daß Gott die Liebe ist (vgl.
1 Joh 4,8). Die Hingabe des Sohnes in den Tod (vgl. Gal 2,20; Röm 8,32)
war ein Zeichen der nicht mehr zu überbietenden Liebe Gottes zu den
Menschen. Das Sterben des Sohnes war das Äußerste, das Gott für die
Menschen einsetzfe'".
Wie schon früher betont, stehen Kreuz und Verlassenheit Christi in
besonderer Weise im Zeichen der Verborgenheit des offenbarenden Got-
tes. Eine Theologie, die sich im Hören des letzten Wortes Jesu entfaltet,
stößt auf unüberschreitbare Grenzen des Verstehens und der Aussage-
möglichkeit. Wer den Todesschrei des Herrn bedenkt, muß sich am Ende
in anbetendem Schweigen üben.
08 Vgl, R. Lachenschmid, Theopaschlsmus, in: LThK X, 83.
70 Vgl. K ü n g (s. Anm. 68) 630.
71 Vgl. K. Ra hrner, Jesus Christus H, in: Sacramentum mundi II, 951-952.
11 Vgl. dazu J. BI a n k , Paulus und Jesus, München 1968,294-301.
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Die Auferweckung des Lazarus (Joh 11, 1-45)
Vorlage und johanneische Redaktion
Von Dr. Werner S t eng er, Regensburg
I. Die Semeia-Quelle
Zu den sich immer mehr durchsetzenden Ergebnissen der problemrei-
ehen literarkritischen Erforschung des Johannesevangeliums gehört die An-
nahme, Johannes habe für die erzählenden Teile seines Evangeliums, ins-
besondere für die Wundergeschichten, fixierte Traditionen, möglicher-
weise sogar eine schon zusammenhängende, schriftlich vorliegende Quelle
benutzt'. Diese hypothetische Quelle erhielt von A. Faure wegen der Be-
1 Die Schriftlichkcit dieser Quelle wäre zu sichern, wenn Joh 20,30 f. zu
der vom Evangelisten übernommenen Tradition zu rechnen ist. Dies versucht
W. Nie 0 I, The Sämeia in the fourth Gospel, StNT XXXII, Leiden 1972, 29 f.;
39 zu erhärten. Eine Skizze des Forschungsgangs ergibt folgenden überblick:
Die ältere literarkritische Forschung nahm ein hauptsächlich Wundergeschichten
enthaltendes früheres Grundevange1ium an, das von dem später hinzugefügten
Redestoff zu unterscheiden sei. Vgl. J. We 11hau s en , Erweiterungen und
Änderungen im 4. Evangelium, Berlin 1907; ders., Das Evangelium Johannis,
Berlin 1908; E. Sc h war t z , Aporien im 4. Evangelium, in: Nachrichten von
der Kgl. Ges. d. Wiss. zu Göttingen: Philol.-HLst. Kl., 1907, 342-372; 1908,
115-188, 497-650. (Daß das Redenmaterial der ältere Teil sei, dem die Wunder-
geschichten hinzugefügt wurden, vermutet H. H. Wen d t, Die Schichten im
4. Evangelium, Göttingen 1911.) A. Fa ure, Die at1. Zitate im 4. Evangelium
und die Quellenschei-dung'shypothese in: ZNW 21 (1922) 99-121 vermutet die
Existenz einer ..semera-ouene'', die "kurze, schlicht-sachliche Berichte" ent-
halten habe (107 t.), H. Windisch, Der johanneische Erzählungsstil, in:
ErXAPUTHPION (Gunkel-Festschrüt) FRLANT 19 (1923) 174-213 unter-
scheidet den typisch johanneischen ausführlichen Erzählstil und den Stil kür-
zerer synoptikerähnlicher Wundergeschichten, die er als Teile eines galiläischen
Z~ichenzyklus versteht. R. B u 1t man n, Das Johannesevangelium in der
neuesten Forschung, CW 41 (1927) 502-511 und ders., Das Evangelium des
Johannes, Meyer K 1I, Göttingen 171962, versucht unter übernahme der Semeia-
Quellen-Hypothese von A. Faure die für die einzelnen Schichten charakteristi-
schen Stilelemente zu sammeln und literarkritisch DU verwerten. Dagegen
meldet E. S c h w ei z e r , Ego eim] ... Die reli,gionsgeschichtliche Herkunft und
theologische Bedeutung der johanneischen Bildreden, zugleich ein Beitrag zur
Quellenfrage des 4. Evangeliums, FRLANT 38, Göttingen 1939, 87 ff. Bedenken
an und sammelt, obzwar selbst ebenfalls davon überzeugt, daß der Johannes-
redaktor schriftliches Traditionsmaterial benutzt hat (vgl, etwa: E. Sc h wei-
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zeichnung der johanneischen Wunder als "Zeichen" den Namen Sämeia-
Quelle2• Besonders die neueren Untersuchungen von R.T.Fortna und
W.Nicol haben weitere Argumente bereitgestellt. Während R.T.Fortna
versucht, ein ganzes vorjohannisches "Zeichen-Evangelium" literarkri-
tisch zu isolieren und zu rekonstruieren", beschränkt sich W. Nicol auf
die Untersuchung der Wundergeschichten, nicht weil er der Auffassung
wäre, allein diese seien zur Semeia-Quelle zu rechnen, sondern weil die
Beschränkung auf eine einzige Formengruppe in methodischer Hinsicht
den Vorteil bringt, daß zusätzlich zu literar- und stilkritischen Kriterien
auch formkritische in den Dienst der Argumentation gestellt werden
können. Gelingt es nämlich, bei verschiedenen Einzeltexten ein- und der-
selben Formengruppe formale und inhaltliche Gemeinsamkeiten nachzu-
weisen, die sich auch noch unter der redaktionellen Decke zu erkennen
geben oder zu erschließen sind, wird die Ansicht wahrscheinlicher, daß
die Einzeltexte Bestandteile einer schriftlichen Quelle waren, die auf ei- .
nen einheitlichen schriftstellerischen Willen schließen läßt. So erkennt
W. Nicol für die johanneischen Wundergeschichten: "The mirac1e stories
form a unity under the aspect of the history of tradition. They a11seem
to reflect the same state of developement environment, purpose and chri-
stology. Basically, their common attitude to the miraculous binds them
zer ,Die Heilung des Königlichen, Joh 4,46-54, in: EvTh 11 (1951/1952)64-71)
31 charakteristi:sche Stilelemente, von denen er aufzeigt, daß sie gleichmäßig
über das ganze Evangelium verteilt sind und deshalb eine quellenkritische
Scheidung erschweren. E. Ru c k s tu h 1, Die literarlsehe Einheit des Johannes-
evangeliums: Der gegenwärtige Stand der einschlägigen Forschungen, Fribourg
1951, 218f. erweitert die Liste der gleichmäßig verteilten Stilmerkmale von
31 auf 50 und verwirft Bultmanns Quellenscheidung völlig. Bultmanns Beden-
ken, die stillLstischeEinheitlichkeit zeige lediglich, "daß der Evangelist seine
Quellen in durchgreifender Weise redigi.ert" habe (R. B u I tm a n n, Art.:
Johannesevangelium, in: RGG HP, 842)zeigt die Problematik und Austausch-
barkeit dieser stilkritischen Argumentation und die Notwendigkeirt, weitere
Kriterien heranzuziehen, wie es meines Erachtens E. W. Nicol, The Semeia ,iJn
the fourth Gospel, gelungen ist (s. unten). Wenig überzeugend wirkt der Versuch
von W. Wi 1k e n s, Die Entstehungsgeschichte des 4. Evangeliums, Zollikon-
Zürich 1958,die Ansicht von der literarischen Einheit des Johannesevangeliums
mit QuellenScheidungshypothesen zu versöhnen. (Vgl. hierzu die Kritik von
R. Sc h n ,ac k e n bur g, Das Johannesevangelium I, Herders theologischer
Kommentar zum Neuen Testament IV, 1, Freiburg 1. Br. 1965, 55-57). Das
Evangelium ist nach Wilkens (30f.) das Werk eines Autors, der das von ihm
selbst verfaßte "johanneische Grundevangelium" einer zweimaligen Verarbei-
tung unterzogen habe (94-172). Die Rekonstruktion dieses Grundevangeliums
unterscheidet sich nicht sehr wesentlich von dem ZeichenevangeUum, das
R. T. F 0 r t n I!I , The Gospel of Signs, SNTS MS 11,Oarnhridge 1970,allerdings
als Quelle des JOhannesevangelisten sehen möchte.
! A. F 8. Ul' e, 8.. a. O. 107ff.
a Vgl. R. T. F 0 r t n a, The Gospel oI Signs, SNTS MS 11, Cambridge 1970.
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together, and this does not apply to the other pericopes in the Gospel
which also might have belonged to the sources." Der gegenüber
R. T. Fortna vorsichtigeres und in methodischer Hinsicht abgesichertere
Ansatz von W. Nicols erlaubt es gerade bei einem Text wie bei dem der
Geschichte von der Auferweckung des Lazarus, der sich zwar stilistisch
"den anderen mutmaßlichen Stücken der (j'Y)I-I.E'ttX-Quelle"infügt", bei
dem sich jedoch hinreichende sprachliche Kriterien, die eine korrekte
Scheidung von Quelle und Redaktion ermöglichen würden, nicht gewin-
nen lassen", zu einem genügend abgesicherten Urteil hinsichtlich der
verwendeten Tradition und ihrer redaktionellen Umarbeitung zu kom-
men, auch wenn eine eigentliche Rekonstruktion der Vorlage nicht mehr
möglich ist und auch nicht das Ziel einer Untersuchung sein kann, die
sich vordringlich darum bemüht, die Eigenart der redaktionellen Endge-
stalt des Textes zu erkennen, und die Vorlage weniger aus exegetisch-
kriminalistischer Neugier aufsucht, als aus dem Bestreben, einen Anti-
text zu gewinnen, vor dem sich die Umrisse des heutigen Textes besser
abzeichnen. Dieser Versuch soll unternommen werden, indem zunächst
nach der äußeren und dann nach der inneren Redaktion gefragt wirdg•
n. Versuch einer Scheidung von Vorlage und Redaktion
1. Die äußere Redaktion
Angesichts einer sich heute unter Aufnahme literaturwissenschaftli-
eher und texttheoretischer Überlegungen vollziehenden Methodenrefle-
4 W. Ni c 0 l,a. a.O. 6. Es ist deutlich, wie dadurch Gesichtspunkte von
A. Faure und H. WJndisch wieder aufgegriffen und in den Dienst redaktions-
kt"itischer Arbeit genommen werden. V,gl.ders., a. e. O. 15.
S Der Versuch R. T. Fortnas, ein vollständiges Zeichenevangelium mitsamt
der ursprünglichen Anordnung der Perikopen zu rekonstruieren, ist doch wohl
allzu zuversichtlich. Zur Kritik an R. T. Fortna vgl, die Rezension seines Buches
durch D.M. Sm i t h , in : JBL 89 (1970) 498H. sowie die kritischen Bemerkungen
von W. N i c 01 , 'a. a. O. 5.
e Neben formkritischen und stilistischen Kriterien nennt W. Nicol "aporias"
(27) - gemeint sind Brüche im Handlungsablauf und Gedankenführung - sowie
"ideological tensions" (30) - gemeint sind Spannungen zwischen theologischen
Vorstellungen von Quelle und Redaktion.
7 R. B u 1t man Tl, Johannesevangelium 30l.
S Vgl. ders., ebd.
• Zu früheren Versuchen vgl. etwa R. B u 1t m a Tl n , Johannesevangelium,
30U.; W. W i1k e n s, Die Erweckung des Lazarus, in: TZ 15 (1959) 22-39;
~. T. Fortna, a.a.O, 74--87; R. Schnackenburg, Johannesevange-
hum II, 398-402; W. Nicol, a.a.O. 37-39,
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xion ist es nicht ganz unproblematisch, von einer äußeren und einer in-
neren Redaktion zu sprechen. Die redaktionellen Vorgänge sind nämlich
nicht Bestandteile eines mechanischen Verfahrens, das die traditionellen
Einheiten additiv hintereinanderhängt, sondern vollziehen sich immer
schon im Hinblick auf die Gesamtgestalt, in deren Gefüge sie die tradi-
tionellen Einheiten so verflechtenw, daß ihre ursprünglichen Funktionen
Cd.h. Sitz im Leben) aufgehoben werden und die Einheiten in dem Wech-
selbezug aller Elemente des Ganzen ihre neue Bedeutung findentt. Somit
ist schon der äußere Akt der Einfügung einer Einheit in das neue über-
summative Ganze eines Evangeliums zugleich auch innere Redaktion, die
den ursprünglichen Sinn der Einheit verändert. Dennoch läßt sich sinn-
vollerweise eine äußere von einer inneren Redaktion unterscheiden, inso-
fern durch die äußere Redaktion die Vorlage ihre funktionelle Einfügung
in das größere Textgefüge erfährt, während die innere Redaktion in ei-
nem noch weitergehenden Eingriff in den Text die Aussage .der Vorlage
von der Aussageabsicht des Gesamttextgefüges her unterstreicht, ver-
deckt, umformt, korrigiert oder sogar kritisiert.
(Die Abhebung der äußeren Redaktion setzt mit der Beobachtung ein,
daß bei Johannes die Auferweckung des Lazarus den unmittelbaren An-
laß zur Passion Jesu gibt (Joh 11,46 ff.). Wo in der Perikope das Passi-
onsthema anklingt, darf darum johanneische Redaktion vermutet werden.
So verfolgt der Gesprächsgang der VV.7-10 die Absicht, die Perikope
mit der Passion zu verbinden. Jesus fordert die Jünger auf, mit nach Ju-
däa zu gehen; diese machen ihn auf die ihm von den Juden drohende
Steinigungsgefahr aufmerksam, was redaktionelle Verknüpfung zum vor-
angehenden Kontext (Joh 10, 31-39) ist. Jesus antwortet mit einem zu-
nächst schwer verständlichen Wort, in dem das johanneische Thema der
Stunde Jesu anklingt, das mit der Passion, in der "die Stunde, daß er
hinübergehe aus dieser Welt zum Vater" (Joh 13, 1) anbricht, innig ver-
10 Vgl. E. G ü tt g e m a n n s, Offene Fragen zur Formgeschichte des Evan-
geliums, Beitr, z. ev. Theol. 54, München 1970, 186 f.: "Durch die gestalthaft-
intentionale Umklammerung des ,Materials' in Auswahl, Anordnung und redak-
tioneller Rahmung mittels des Prinzips der Zugehörigkeit zur intendierten
Form des Evangeliums wird das ,Material' auf eine andere sprachliche Ebene
gehoben; es dient nun einer sprachlichen Wirkung, die sich nicht allein aus
seiner Summation ergibt, sondern auch vorweg durch die intentionale Setzung
der Evangelien-Form dem ,Material' den kontextualen Sinn-Horizont verleiht."
11 Das heißt nicht, daß die Einheit nicht auch als Teil des neuen Ganzen
Spuren eines früheren Gebrauchs aufweist, die von der traditions- und redak-
tionskritischen Exegese erhoben werden müssen. Wenn auch wegen der über-
summativität des Ganzen vor seinen Teilen sich eine qualitative Veränderung
der Einheit ergibt. so daß die synchrone Betrachtungswefse vorrangig ist, bleibt
doch der Versuch einer diachronen Betrachtung notwendig.
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bunden ist. Die VV sollen die Perikope "in den Rahmen des Evange-
liums" einbeziehen und "dem Stundenschlag des von Gott gelenkten Ge-
schehens" unterstellents. Auch das Wort des Thomas von V.16: "Laßt
auch uns gehen, damit wir mit ihm sterben!", nimmt das redaktionelle
Passionsthema auf. Schnackenburg rechnet auch die VV.1l-15 zur Re-
daktion>. Das Gespräch mit den Jüngern weist jedoch deutlich zwei Tei-
le auf: V. 7-10 und V. 11-15, von denen nur der zweite Teil zur Vorlage
zu rechnen ist. Daß die Jünger Jesu doppelsinnige Redeweise vom .Schla-
fen' und ,Auferwecken' mißverstehen, ist nämlich nicht das typisch [o-
hanneische Mißverständnis'", sondern kann als ein auch den Synoptikern
nicht unbekanntes (vgl. Mk 5, 39) Motiv eingeschätzt werden; "denn es
handelt sich nicht um die Verwechslung des Himmlischen und Irdi-
schen-!", wie sie für das johanneische Mißverständnis konstitutiv ist. Das
in dem redaktionellen V.8 begegnende Stichwort ,Juden' kann auch im
folgenden als redaktionelle Chiffre für eine J esus drohende Gefahr gel-
ten, auch wenn die ,Juden' zunächst nur Trauergäste sind, die keine
feindliche Absicht gegenüber Jesus äußern. Immerhin sind es einige von
ihnen, die im Anschluß an die Auferweckung des Lazarus J esus bei den
Pharisäern anzeigen (Joh 11, 46). Dann kann aber auch die den Ablauf
der Handlung retardierende nähere Ortsangabe von V. 18, wonach Betha-
nien als in der Nähe von Jerusalem befindlich bezeichnet wird, redaktio-
nell verstanden werden. Sie soll erklären, wieso die Juden zu Martha
und Maria als Trauergäste gekommen sind, und wirft in die bethanische
Szene den Schatten der Passion. Ebenso ließe sich der merkwürdige Um-
stand von V.28, daß Martha Maria heimlich von der Ankunft Jesu Mit-
teilung macht, zur Genüge als redaktionelle Rücksichtnahme auf die Je-
sus feindlich gesonnenen "Juden" erklären, wie ähnlich auch der Zug der
Erzählung, daß Jesus zunächst den Ort nicht betritt, so daß Martha
(V. 20) und Maria (V. 29) ihm entgegengehen müssen. Gerade die dem
Gang der erzählten Ereignisse nachklappende Erklärung von V. 30 " ...
12 R. Sc h TI a c k e n bur g, Johannesevangelium II, 400.
13 Ders., a. a. O. 399.
14 So ders., ebd.
15 R. B u 1t man n, Johannesevangelium 304, hält es für ein "primitives
Kunstmittel der Quelle". Vgl. auch H. L er) y, Rätsel und Mißverständnis,
Ein Beitrag zur Formgeschichte des Johannesevangeliums, BBB 30, Bonn 1968,
6 f. R. B u 1t man n, a. a. O. 95 sieht das Typische des johanneischen Mißver-
ständnisses nicht darin, "das eine Vokabel zwei Wortbedeutungen hat, so daß
das Mißverständnis eine falsche Bedeutung ergriffe; sondern darin, daß es
Begriffe und Aussagen gibt, die in einem vorläufigen Sinne auf irdische Sach-
verhalte, in ihrem eigentlichen Sinne aber auf göttliche Sachverhalte gehen.
Das Mißverständnis erkennt die Bedeutung der Wörter richtig wähnt aber,
daß sie sich in der Bezeichnung irdischer Sachverhalte erschöpf~".
21
noch war Jesus nicht in den Ort hineingegangen", macht auf den redak-
tionellen Charakter dieses Zugs aufmerksam. Zur ,äußeren' Redaktion ist
sicherlich die auf die Blindenheilung von Kapitel 9 zurückverweisende
Bemerkung der Juden von V.37 zu zählen: "Konnte nicht dieser, der die
Augen des Blinden geöffnet hat, bewirken, daß dieser nicht sterbe?"
Die redaktionelle Verbindung von Lazarus-Perikope und Passion Jesu
ist schon ein Mittel wechselseitiger kontextueller Interpretation. Der in
den Tod gehende Jesus erweckt einen Toten. Sein lebenspendendes Wir-
ken wird zum Anlaß seiner Dahingabe in den Tod. Die ,äußere' Redak-
tion der Vorlage findet sich jedoch nicht nur am Anfang und Ende des
Textes als Verklammerung, sondern auch innerhalb des Textgefüges. Da-
durch aber erfährt die Vorlage eine strukturelle Veränderung ihrer
Handlungssequenzen, was uns unmittelbar in den Bereich der inneren
Redaktion führt.
2.Die innere Redaktion
Ausgangspunkt der Analyse kann eine Aporie sein, die allerdings, für
sich allein genommen, die Richtigkeit der Analyse nicht genügend be-
gründen kann. Im ersten expositionsartigen Vers werden die beiden
Schwestern in der Reihenfolge Maria - Martha angeführt. Auch V.2
stellt Maria als die Frau betont heraus, die den Herrn gesalbt hatte, und
V.45 waren die Trauergäste zu Maria gekommen. In gegenläufiger Weise
tritt auch Martha besonders hervor. Schon V. 5 wird sie vor ihrer Schwe-
ster und sogar vor Lazarus genannt. Nach V. 19 sind die Juden zu Martha
und Maria gekommen. Martha ist es, die in V. 20 von Jesu Ankunft als
erste erfährt; Maria muß diese Nachricht in V. 28 durch Martha über-
bracht werden. Schließlich zeigen die Begegnungen der beiden Schwe-
stern mit Jesus deutlich eine beabsichtigte Rangfolge. Während Martha
Jesus (VV.20-27) als erste begegnet und das Offenbarungswort Jesu hö-
ren und ihren Glauben an Jesus bekennen darf, kommt Maria erst als
zweite zu Jesus, zudem nicht allein, sondern umgeben von der Schar der
Trauernden, und ihr gestattet der Text nur die Aussage: " ... Herr, wä-
rest du hier gewesen, wäre mein Bruder nicht gestorben!", ohne daß ihr
eine Antwort Jesu außer - wenn man will - der Tat der Totenerwek-
kung zuteil würde. Die strukturelle Ungereimtheit, daß gewisse TextsteI-
len Maria Martha vorordnen, an anderen Textpassagen jedoch Martha
den Vorrang vor Maria eingeräumt wird, ist geeignet, uns als Indiz auf
der Suche nach der ,inneren' Redaktion zu dienen. Am klarsten zeigt sich
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der Vorrang, den der Text Martha einräumt, in dem Gespräch Marthas
mit Jesus. Zunächst lassen sich bis in den Wortlaut gehende Parallelen
der Begegnung der beiden Schwestern feststellen: Beide hÖTen, daß Jesus
da ist und beide sagen zunächst das gleiche. Allein der weitere Inhalt des
Gespräches zwischen Martha und Jesus, besonders das Offenbarungswort
Jesu, geht wesentlich über das Gespräch mit Maria hinaus und zeigt sich
durch Begrifflichkeit und Sprache als johanneische Redaktion. Streicht
man das Gespräch Jesu mit Martha als redaktionell und läßt man Maria
als erste zu Jesus kommen, löst sich eine weitere Schwierigkeit in der
Abfolge der Handlungselemente. Maria erfährt nach dem heutigen Text
von Martha, daß Jesus sich vor dem Ort befindet. Dabei wird die Heim-
lichkeit betont, mit der Martha Maria diese Kunde bringt. Dagegen wird
nicht gesagt, von wem Martha erfährt, daß Jesus vor dem Dorf Halt ge-
macht hat. Es kommt hinzu, daß man erst hinterher erfährt, daß Jesus
nicht in das Dorf hinein kam (V.30), während V. 17 nur von dem Ankom-
men Jesu berichtet und sogleich zu Lazarus übergeht. Streicht man die
Martha-Szene als redaktionell und schließt an V.17 sogleich V.20a und
ersetzt den Namen Marthas mit dem Mariens, läßt man außerdem die Be-
tonung der Anwesenheit Mariens im Haus als redaktionell weg, ergibt sich
als Ablauf, daß Jesus gemäß V. 17 ankommt, Maria von seiner Ankunft
hört, ihm entgegeneilt und zu ihm sagt: "Herr, wärest du hier gewesen,
wäre.mein Bruder nicht gestorben!" Für den redaktionellen Charakter des
Martha-Gespräches spricht endlich, daß auch die spätere Äußerung Mar-
thas am Grabe (V. 39), "Herr, er riecht schon!Denn er ist ein vier Tage To-
ter!" - wie Bultmann'" bemerkt - "gar nicht zu demErgebnis des Dialogs"
der VV. 20-27 paßt, so daß auch der Verweis Jesu auf diesen Dialog (V.40)
ebenfalls als redaktionell angenommen werden darf. Dagegenweist der Um-
stand, daß Martha inV. 39 nochmals als Schwester des Verstorbenen vorge-
stellt wird, darauf, daß ihre Äußerung am Grab schonTeil der Vorlage war.
Das Gebet Jesu amGrabe (VV.41-42) ist wegen der johanneischen Begriff-
lichkeit der Redaktion zuzurechnen, artikuliert sich doch in ihm ein anderes
Verständnis vom Glauben als in V. 15. Dort soll das doppelte Wunder
(1. daß Jesus weiß, daß Lazarus tot ist, 2. die Auferweckung) die Jünger
zum Glauben bringen. Der Inhalt des Glaubens wird nicht genannt. Das
Gebet Jesu dagegen soll dazu dienen, zusammen mit dem folgenden Wun-
der, die Menge zu dem Glauben zu führen, indem sie glauben, daß Gott
Jesus gesandt hat. Schließlich zeigt sich auch V. 4, in dem Jesus die Krank-
heit des Lazarus als Krankheit bezeichnet, die der Verherrlichung Gottes
und des Sohnes Gottes diene, durch den Begriff der Verherrlichung als
redaktionell. In diesem Vers schlingen äußere und innere Redaktion sich
ineinander. Innere Redaktion ist der Vers insofern, er das folgende Wunder
18 R. B u1tma n n, Johannesevangelirum311.
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als Offenbarung der Herrlichkeit des Sohnes Gottes bezeichnet, äußere
Redaktion, weil nach Johannes auch die Kreuzigung Jesu, zu der die Auf-
erweckung des Lazarus nach dem Willen des Redaktors den Anlaß gibt,
seine Verherrlichung ist.
3. Der Charakter der Vorlage
Ohne daß wir den Versuch einer eigentlichen Rekonstruktion der Vor-
lage unternehmen, gewinnen wir etwa folgendes Bild von ihrem Ablauf:
Expositionsartig wird Lazarus aus Bethanien, aus dem Dorf Marias und
ihrer Schwester Martha als krank vorgestellt. Die Schwestern schicken
zu Jesus und lassen ihm sagen: "Herr, siehe, der, den du liebst, ist
krank." Die Betonung, daß Jesus Lazarus liebe, läßt das folgende um so
unerwarteter für den Leser werden: "Als er nun hörte, daß er krank sei,
da blieb er an dem Ort, wo er war, zwei Tage." Das bisher Berichtete hat
nämlich die Erwartung geweckt, Jesus werde sich unmittelbar zur Hei-
lung begeben oder, wie beim Sohn des königlichen Beamten, Lazarus aus
der Ferne von seiner Krankheit befreien (vgl. Joh 4, 46 - 54). Die zwei-
tägige Verzögerung entspricht dieser Erwartung nicht. Sie ist jedoch not-
wendig, um die Geschichte zu einer Totenerweckungsgeschichte zu ma-
chen!", Nach der zweitägigen Verzögerung hebt die Geschichte neu an
und läßt Jesus zu den Jüngern sagen: "Lazarus, unser Freund, schläft,
aber ich gehe hin, ihn aufzuwecken." Die Jünger mißverstehen ihn und
halten den Schlaf für ein Symptom der Besserung, ohne zu fragen, woher
Jesus weiß, daß Lazarus schlafe. Jesus klärt ihr Mißverständnis auf, in-
dem er nun unmißverständlich davon spricht, daß Lazarus gestorben sei.
Das "ich gehe hin, ihn aufzuwecken" seiner doppelsinnigen Rede bleibt
jedoch unübersetzt. Doch läßt das "ich freue mich wegen euch, damit ihr
zum Glauben kommt, weil ich nicht dort war" erwarten, daß sich etwas
über den Rahmen einer Heilungsgeschichte Hinausgehendes ereignen
wird.
Der Gesprächsgang mit den Jüngern hat für den Ablauf der Geschich-
te verschiedene Funktionen. Zunächst soll er nach der Verzögerung der
zwei Tage die Handlung wieder in Gang bringen. Sodann soll er, insofern
17 Daß Verzögerung des Kommens Jesu den Tod des Kranken bedeuten
kann, findet sich z. B. ausgesprochen in der Bitte des königlichen Beamten,
Joh 4,48, einer Geschichte, die wie die von der Auferweckung des Lazarus
ebenfalls zur Semeia-Quelle des Johannesevangelisten gerechnet werden darf.
Vgl. dazu F. Sc h n i d e r-W. S te n ger, Johannes und die Synoptiker, Ver-
gleich .ihrer Parallelen, BibI. Handbibliothek IX, München 1971,64--73.
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in ihm selber schon ein kleines Wunder geschieht (Jesus weiß trotz der
Entfernung vom Tod des Lazarus), und dieses Wunder durch das Mißver-
ständnis der Jünger mit deren im Bereich natürlicher Abfolgeschemata
bleibendem Erwartungshorizont konfrontiert wird, die Atmosphäre des
Wunders als Wunder eröffnen. Zwar läßt schon die Exposition ein Wun-
der als Lösung des Problems erwarten, doch stellt der Gesprächsgang mit
den Jüngern die Wunderhaftigkeit des folgenden Wunders betont heraus.
Ferner wird auch die Inhaltlichkeit des zu erwartenden Wunders angege-
ben. Lazarus ist nicht nur krank, sondern tot. Das Wunder wird mehr als
eine Heilung sein; es wird einen Toten ins Leben zurückführen. Weiter
erscheint Jesus von Anfang an als derjenige, für den der Tod (Schlaf)
keine Begrenzung seines Handeins darstellen wird. Schließlich wird das
Ziel des Wunders schon angegeben: es soll geschehen, damit die Jünger
zum Glauben kommen. Der Glaube entsteht durch das Wunder (vgl. Joh
4,53). Dieser Glaubensbegriff ist der Quelle, im Unterschied zu der gera-
de hier korrigierenden Redaktion"; auch sonst zu eigen.
Die Ankunft Jesu am Ort des Lazarus konfrontiert mit dem Resultat
der zweitägigen Verzögerung: Lazarus ist schon seit vier Tagen begraben.
Die Ausleger verweisen darauf, daß die vier Tage wahrscheinlich deshalb
gewählt sind, weil nach jüdischer Anthropologie mit vier Tagen der Tod
endgültig wird. Die unmittelbar nach dem Tod noch in der Nähe des
Leichnams weilende Seele kann nun, da im heißen Klima der Verwe-
sungsprozeß schon stark eingesetzt hat, nicht mehr in den Leib zurück-
kehren'". Verzögerung Jesu und Tod des Lazarus werden durch das
Wort der zu Jesus eilenden Maria: "Herr, wärest du hier gewesen, wäre
mein Bruder nicht gestorben!" noch einmal nebeneinandergestellt. Zu-
gleich versteht das Wort Mariens den Tod des Bruders als Schranke, hin-
ter der sich ein Bereich befindet, in dem auch der zur Heilung fähige Je-
sus nichts mehr vermag. Die Wunderhaftigkeit des folgenden Geschehens
wird damit noch einmal unterstrichen. Als leichten Tadel darf man Ma-
rias Satz nicht verstehen; er soll vielmehr das Verzögerungsmotiv, das
innerhalb des Erzählgefüges der Geschichte Lazarus sterben läßt, noch-
mals deutlich herausstellen. Die Geschichte nimmt nun ein Motiv auf, das
18 Wir dürfen im übrigen gerade in dem verwendeten Bild vom Tod als
Schlaf die Weiterentwicklung eines Motivs erkennen, das auch in der Geschichte
von der Auferweckung des Töchterleins des Jairus schon begegnet (Mk 5,39).
Allerdings wird es in der Lazarus-Perikope auf eine für den Charakter der
Quelle aufschlußreiche Weise weiterentwickelt.
19 Vgl. Billerbeck II, 644: "Bar Qappara hat gelehrt: Die ganze Stärke der
Trauer ist erst am 3. Tage. Drei Tage lang kehrt die Seele an das Grab zurück;
sie meint, daß sie (in den Leib) zurückkehren werde. Wenn sie aber sieht, daß
die Farbe seines Angesichts sich verändert hat, dann geht sie davon und verläßt
ihn."
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an die Frage Jesu bei der Auferweckung des Töchterleins des Jairus
leicht anklingt (Mk 5, 39); angesichts der weinenden Maria und der Trau-
ergesellschaft gerät Jesus in innere Erregung (vgl. Mk 1, 43; Mt 9, 30). Es
folgt die Frage Jesu nach dem Grab, die Antwort und der Gang zum
Grab. Zwischen dem Befehl Jesu: "Nehmt den Stein weg!" und der Aus-
führung kommt Martha, die zweite der in der Exposition erwähnten
Schwestern, zu ihrem Auftritt, der in drastischer Weise noch einmal _
kurz vor dem Wunder - den wirklichen Todeszustand des Lazarus un-
terstreicht und erneut auf die vier Tage hinweist. Das Wunder der Auf-
erweckung vollzieht sich durch ein kurzes Befehlswort Jesu und ist von
einem weiteren kleineren Wunder begleitet: der Erweckte kommt aus
dem Grabe, ohne daß die Totenbinden ihn hindern können. Jesu Befehl,
ihn von diesen Binden zu befreien, hat Ähnlichkeit mit seiner Aufforde-
rung, dem aufgeweckten Töchterlein des Jairus zu essen zu geben (Mk 5,
-43) und ist als ein topischer Zug von Wundergeschichten zu werten, der
den Zweck hat, das eingetretene Wunder zu konstatieren. Möglich ist,
daß sich V. 45 ebenfalls topisch als Chorschluß angefügt hat. Er ent-
spricht theologisch insofern der Geschichte, als er von dem durch das
'Wunder bewirkten Glauben spricht.
Zusammenfass~d läßt sich sagen: Wichtigstes Strukturmerkmal der
'Geschichte ist die Verzögerung Jesu. Sie soll Lazarus wirklich sterben
lassen, so daß jeder Zweifel an der Endgültigkeit seines Todes ausge-
schlossen ist. Der Zug erinnert etwas an das gegenüber den Synoptikern
stark ausgebaute Feststellungsverfahren in der Geschichte von der Hei-
lung des Sohnes des königlichen Beamten, wo durch die Feststellung der
Stunde das Wunder betont als Fernheilung herausgestellt werden soll
(vgl. Joh 4, 51 - 53).Das Motiv der Verzögerung ist nicht ganz unproble-
matisch.Wird der Jüngling von Naim beispielsweisedeshalb erweckt, weil
Jesus Mitleid mit der Mutter hatte (Lk 7,13)20,erfolgt nach Markus
(Mk 6, 34; 8, 2) die Brotvermehrung, weil Jesus sich des Volkes erbarmt,
so geschieht hier nahezu das Gegenteil. Obwohl die Geschichte betont,
daß Jesus den Lazarus liebe (Joh 11, 5), läßt sie ihn doch zwei Tage zu-
warten. Jesus wirkt nicht etwa aus Mitleid das Wunder, sondern die Ge-
schichte läßt Lazarus geradezu um des Wunders willen sterben. Dem ent-
spricht es, wenn neben das Hauptwunder zwei weitere kleine Wunder
(Jesus weiß trotz der Entfernung um den erfolgten Tod des Lazarus (Joh
11,11);der Tote verläßt trotz der ihn behindernden Binden das Grab (Joh
20 Vgl. W. Ni c 01, a. a. O. 47: "The difference between this and the raising
at Nain is iHuminating. There Jesus also sees the family weeping and he is not
filled with anger but with compassion. The Jesus 01 S is so divine, that there
is no room [or weeping in his presence, only fOTfaith!"
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11,14» ergänzend und die Wunderhaftigkeit steigernd hinzutreten". Al-
les ist auf die Gestalt des Wundertäters ausgerichtet. Das Wunder, be-
gleitet von den beiden kleinen Wundern, soll die übermenschlichen Fä-
higkeiten des Wundertäters demonstrieren. Der noch bei den Synoptikern
festzustellende Bezug der Wunder Jesu zu der in seinem Tun und Wirken
hereinbrechenden Gottesherrschaft fehlt völlig. Das Wunder ist nicht
mehr Anbruch und Prolepse der Gottesherrschaft, sondern unmittelbarer
Verweis auf den alle menschlichen Möglichkeiten übertreffenden Wun-
dertäter. Damit läßt sich bereits für die Q_uelleeine "christologische Kon-
zentration" feststellen, die man nicht unbedingt auf hellenistischen Ein-
fluß (theios aner-Vorstellung!) zurückführen muß'", sondern daraus ver-
stehen darf, daß in der Predigt der Urkirche der Verkünder zum Ver-
kündeten wird. Die Wunder sind nicht mehr wie in der Verkündigung
Jesu und auch noch in den synoptischen Evangelien signa concomitantia
der ankommenden Herrschaft Gottes, sondern direkte Hinweise auf den,
der sie wirkt. Sie sollen ihn verkünden, indem sie ihn als mit gewaltiger
Wunderkraft ausgestatteten und so als himmlische Gestalt Legitimierten
zeigen. Die Wunder treten aus dem Bezug zur Basileia-Botschaft Jesu,
den die synoptische Tradition weithin wahrt, heraus und werden in den
Dienst des christologischen Kerygmas gestellt. Damit aber ergibt sich die
Gefahr, daß dieses Wunderverständnis den Absichten Jesu selbst zuwider
läuft, der "das Wunder nicht als Beweis göttlichen Wirkens und göttli-
cher Vollmacht gelten läßt, der erst gefordert werden kann, um danach
zu glauben=" (vgl. Mk 8, 11 ff.). Das modifizierte Wunderverständnis mag
mit dem vermutlichen Sitz im Leben der Semeia-Quelle zusammenhän-
gen. Sieht man in ihr eine missionarische Propagandaschrift, so sollen die
Wundererzählungen Legitimationen für den Verkündeten sein24• Sie
werden als unwiderlegbare Beweise für den Verkündeten eingesetzt. Da-
durch wird der Akzent auf ihre punktuelle Faktizität verlegt. Sind sie
nicht so geschehen, wie sie berichtet werden, können sie ihren Zweck,
Beweis zu sein, nicht erfüllen. Das Wunderverständnis der Quelle nähert
21 VgI. hierzu etwa auch Joh 6,21, wo zu dem Wunder des Seewandels das
Motiv der wunderbaren Landung hinzukommt.
D Vgl. dazu W. Ni c 01, a. a, O. 48-68.
13 G. Bor n kam m, Jesus von Nazareth, Stuttgart 19658, 122.
"4 W. Ni c 0 1, a. a. O. 41-94 versucht, den Sitz im Leben der Quelle genauer
zu bestimmen. Gegenüber der weit verbreiteten Ansicht, das Wunderverständnis
der Semeia-Quelle sei auf hellenistisches Milieu zurückzuführen, innerhalb
dessen Jesus als überragender theios aner verkündet werden solle, versucht er
nachzuweisen, daß die Semeia-Quelle jüdisches Milieu voraussetze und die
Wunder Jesus als den Propheten und Messias verkünden sollen. Eindrucks-
voll ist in seinem Beweisgang der Hinweis auf jüdisches Milieu voraussetzende
Einzelheiten in den Wundergescl1ichten (zur Lazarus-Perikope vgl. 60).
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sich damit einem auch heute noch weit verbreiteten Wunderverständnis,
in dem die Wunder als "Beweise" für die Gottessohnschaft Jesu verkün-
det und verstanden werden, so daß an der Faktizität des Berichteten ihre
Beweiskraft hängt. Während die Semeia-Quelle in ein Milieu hineinspre-
chen konnte, in dem das Wunder zwar nicht gewöhnlich, aber auch nicht
völlig jenseits aller Erwartungen war, hat sich dieses verengte Wunder-
verständnis heute zusätzlichen Schwierigkeiten zu stellen, insofern das
heutige Weltbild im Gegensatz zum antiken das Wunder nicht vorsieht.
Damit verlangt ein solches Wunderverständnis vom heutigen Menschen
ein sacrificium intellectus oder führt, wo dieses sacrificium nicht geleistet
wird, dazu, wenigstens uneingestanden die Wundergeschichten als unver-
bindliche Geschichten aufzufassen, die einer Welt angehören, die heute
als abgetan zu gelten hat. Es ist zu fragen, ob die johanneische Redaktion
die Problematik eines Wunderverständnisses erkannt hat, das das Wun-
der als Legitimationszeichen für den Verkündeten einsetzt, und wie sie
diesem begegnet.
III. Die johanneische Redaktion
1. "Ich bin die Auferstehung und das Leben"
Die johanneische Redaktion arbeitet hier technisch vor allem damit,
daß sie in den Handlungsablauf der Geschichte verschiedene Gesprächs-
gänge einflicht, die das berichtete Ereignis im Sinne der redaktionellen
Absicht zum Sprechen bringen sollenv. Schon allein dadurch erfährt die
Vorlage eine strukturelle Veränderung=. Unter den eingeflochtenen Ge-
sprächsgängen ragt das Gespräch Jesu mit Martha (VV.20-27) schon
vom Umfang her besonders hervor. Das Gespräch beginnt, indem der
Evangelist den Satz, der in der Vorlage Maria sprach (V. 32), aufnimmt
und ihn der Martha in den Mund legt. Die Schwestern werden paralleli-
siert, zugleich aber durch das, was Martha jetzt über Maria hinaus sagt,
voneinander abgesetzt. Martha erscheint als die Glaubende, deren Glau-
ben auch angesichts des Todes des Bruders nicht an dem Jesus von Gott
25 Diese Verflechtung bringt es mit sich, daß eine sichere Scheidung von
Vorlage und Redaktion nicht möglich ist. Anders arbeitet der Johannesredaktor
z. B. in Kap. 6.Hier übernimmt er den Bericht der Quelle im wesentlichen ohne
redaktionelle Veränderung, deutet ihn dann aber durch die Anfügung der
redaktionellen Brotrede. Vgl. dazu F. Sc h n i d e r-W. S t eng er, a. a. O.
141-170.
Z6 Vgl. E. L äm m e r t, Bauformen des Erzählens, Stuttgart 1970,195-242.
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gewährten Vermögen zweifelt, und die diesen Glauben als Folge des Of-
fenbarungswortes Jesu in dem Bekenntnis zum Ausdruck bringt, daß Je-
sus der von Gott gesandte Christus und Sohn Gottes ist. Im Vergleich zu
dieser Glaubenshöhe ist das nachfolgende Gespräch mit Maria ein Ab-
stieg. Das widerspricht der normalen Art des Erzählens, die meist kli-
maktisch steigert. Man darf darin die Absicht des Redaktors vermuten,
der Geschichte ein neues Zentrum zu geben. Durch die Einfügung des
Martha-Gespräches ergibt sich nämlich eine wichtige Veränderung im
Erzählgefüge der Vorlage. Dort war der Höhepunkt, auf den alles vorbe-
reitend zulief, die Wundertat. Die Vorschaltung des Marthagesprächs gibt
der Erzählung jedoch einen anderen oder einen zweiten Höhepunkt, der
dem alten Höhepunkt vorausgeht und ihn somit kontextuell verändert
und interpretiert. Auch für sich genommen ist das Marthagespräch auf
.einen eigenen Höhepunkt hin gestaltet und wirkt so in sich abgeschlos-
sen, daß es eine leicht aus der Perikope herauslösbare Gestalt erhält".
An die aus dem Marlengespräch übernommene Bemerkung schließt sich
mit V.22 ein vertrauensvolles Wort an, das als solches schon eine Kor-
rektur des Wunderverständnisses der Vorlage darstellt. Die Bemerkung
"Herr, wärest du hier gewesen, so wäre mein Bruder nicht gestorben"
hat nun nicht mehr wie in der Vorlage den Sinn, nochmals auf die Ver-
zögerung Jesu und den dadurch erfolgten Tod des Lazarus aufmerksam
zu machen und die Grenze anzugeben, über die nach Meinung der Maria
auch die Wirkkraft Jesu nicht mehr hinweg reicht. Vielmehr wird sie zu
einem Glaubenswort an die Heilungsmacht Jesu, das dessen von Gott
verliehenem Vermögen auch noch Wirkmacht über die Todesgrenze hin-
aus zutraut": Martha hat schon den Glauben an die Sendung Jesu durch
Gott, den Jesu Gebet für die Umstehenden erbittet (V. 41 f.). Die Antwort
Jesu: "Dein Bruder wird auferstehen" ergeht in beabsichtigter Vieldeu-
tigkeit. Der Satz kann als Hinweis auf das folgende Erweckungswunder
aufgefaßt werden: Der Bitte Marthas wird durch das Wunder Gewäh-
rung zuteil werden. Er kann aber auch, wie es die Erwiderung Marthas:
"Ich weiß, daß er auferstehen wird" tut, als Hinweis auf den allgemeinen
Glauben an die Auferstehung der Toten verstanden werden. Marthas
Wort stellt dem Tod des Bruders das traditionelle Bekenntnis der ur-
christlichen Gemeinde gegenüberv. Aber dieses allgemeine Bekenntnis
27 Was sich praktisch darin zeigt, daß es isoliert von der Lazarus-Perikope
von der neuen Lese-Ordnung als Perikope der Totenmesse verwendet wird.
!8 R. Bult man n, Johannesevangelium 306: "Eben damit ist der Offen-
barer der Sphäre des theios anthropos, als den ihn die alte Wundergeschi.chte
steht, entrückt und a1s der gesehen, der alles, was er hat, von Gott hat."
n VgI. S. Sc h u 1z , Das Evangelium nach Johannes, NTD 4, Göttingen 1972,
158: "Der Satz ist geradezu die Katechismusformel des urchristlichen Glaubens,
der sie vom Spätjudentum übernommen hat."
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des Glaubens genügt nicht. Es wird weder der vertrauensvollen Erwar-
tung Marthas noch der Person dessen, der vor Martha steht und der sich
ihr in einem Ich-bin-Wort offenbart, gerecht. Die Struktur der Aussage
ist die der vollen Ich-bin-Bildformel: Ich-bin-Aussage mit Bildwort und
Verheißungsformelee. In diesen Ich-bin-Worten ist alle Offenbarung ver-
sammelt, die der johanneische Offenbarer zu bringen hat. In ihnen voll-
zieht sich die Identüikation dessen, der das Ich-bin sagt, mit den in den
Bildworten "zum Ausdruck kommenden eschatologisch-endzeitlichen Heils-
hoffnungen''!", Dabei gewinnen die eschatologischen Bildmotive durch
die präsentische Gestalt der Ich-bin-Worte Gegenwartscharakter. Die zu-
künftigen Heilsgüter werden aus der eschatologischen Zukunft in die Ge-
genwart des Heils transponiert und mit der Gestalt des johanneischen
Offenbarers identifiziert, ohne daß durch diese Transposition und Verge-
genwärtigung der eschatologische Charakter verloren ginge. Aus einer
"Eschatologie der Erwartung" wird eine "Eschatologie der Vollen-
dung=". Die ausstehenden zukünftigen eschatologischen Heilsgüter be-
gegnen gegenwärtig in der Person des Offenbarers. E r ist die Gegenwart
der Eschata, die eschatologische Gegenwart". Das Ich-bin-Wort unserer
Stelle identifiziert den Offenbarer mit den eschatologischen Heilsgütern
der Auferstehung und des Lebens und vergegenwärtigt sie in seiner Per-
son. Auffallend ist die Doppelung der eschatologischen Heilsgüter: Aufer-
stehung und Leben. Die Doppelung hat einmal ihren Grund darin, daß
mit dem Wort "Auferstehung" an den von Martha ausgesprochenen
Glaubenssatz von der Auferstehung der Toten angeknüpft werden kann:
die von Martha erwartete eschatologische Auferstehung der Toten ist ihr
in Jesus gegenwärtig'". Andererseits aber scheint durch die Doppelung
die Aussage beabsichtigt, daß das "Leben", das Jesus für den Glaubenden
ist, eine eschatologische Gabe darstellt, weil es nur durch die Auferste-
hung, die Jesus ist, erreicht wird35• Daß mit der Ich-bin-Formel keine
Wesens aussage über Jesus gemacht, sondern ausgesagt werden soll, wel-
che Gabe er für den Glaubenden ist, zeigt sich im folgenden Verhei-
ßungswort: "Beide Verse sagen positiv und negativ das gleiche, indem sie
30 Vgl. ders., a, a. O. 158, 128-131.
81 Ders., a, ,a.O. 130.
3l! Ders., ebd.
88 DeM.,ebd.: "J,esus, der aus dem Himmel herabsteigende und nach kurzer
Erdenzeit wieder in die himmlische Lichtwelt zurückkehrende Gesandte, nimmt
im ,Ich bin' die in den Bildworten ausgedrückten Zukunftserwartungen positiv
auf und erhebt den Anspruch, ihre Erfüllung und Vollendung zu sein."
84 R. Bult ma n n , -Iohannesevangelium 307: "Was .in jener Vorstellung
sinnvolle Frage ist, das findet in Jesus seine Antwort."
88 Ders., ebd.
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in paradoxer Formulierung die Begriffe Tod und Leben in eine andere
Sphäre heben, für die menschlicher Tod und menschliches Leben nur Ab-
bilder und Hinweise sind: der Glaubende mag den irdischen Tod sterben,
gleichwohl hat er das ,Leben' in einem höheren und endgültigen Sinne.
Und wer noch im irdischen Leben weilt und ein Glaubender ist, für den
gibt es keinen Tod im endgültigen Sinne. Das Sterben ist für ihn wesen-
los geworden; denn Leben und Tod im menschlichen Sinne - das höch-
ste Gut und der tiefste Schrecken - sind für ihn wesenlos geworden. Er
steht ja, sofern er den Offenbarer glaubend sieht, vor Gott selbst"."
Von seiner Inhaltlichkeit wie von seiner dem Wunder im Erzählgefü-
ge der Geschichte vorgeschalteten Stellung her ist das Gespräch mit Mar-
tha mit dem Offenbarungswort Jesu und dem christologischen Glaubens-
bekenntnis der Martha der eindeutige Höhepunkt der redaktionellen
Form der Erzählung. Textsemantisch bringt die Vorschaltung des Mar-
tha-Gesprächs eine strukturelle Wertung und kontextuelle Interpretation
des nachfolgenden Wunders der Totenerweckung mit sich. Das Legitima-
tionszeichen für den Wundertäter wird zum Zeichen für die im Offenba-
rer dem Glaubenden gegenwärtige eschatologische Wirklichkeit der Auf-
erstehung und des Lebens. Ist also die Wundertat nur ein Zeichen, nur
symbolhafter Verweis auf eine dahinter liegende Wirklichkeit? Ist es eine
nur "sinnbildliche Erzählungt?"? Dann wäre die Geschichte Zeuge für
ein Wunderverständnis, wie es heute gleichfalls weit verbreitet ist. Da-
nach sind die Wundergeschichten der Evangelien nichts weiter als in der
Form von Erzählungen sich vollziehende Veranschaulichungen vorgege-
bener Aussagen". Man werde ihnen dann erst gerecht, wenn man die
Frage nach der Faktizität der erzählten Ereignisse als irrelevant beiseite-
schiebe und die Geschichte auf die durch sie veranschaulichten kerygma-
tischen Wahrheiten hin befrage. Eine solche Auffassung könnte sich inso-
fern wirklich auf unsere Perikope berufen, als durch die Vorschaltung
des Offenbarungswortes vor die Wundertat Wort und Tat in ein Bezie-
hungsverhältnis zueinander gesetzt werden, in dem das Wunder zum Zei-
chen für das wird, was sich im Worte ausspricht und das Wort zur Er-
schließung der Tat als redendes Geschehen führt. Heißt das, daß der J0-
hannesredaktor im Auferweckungswunder und in den anderen Semeia nur
"Bilder", "Symbole39" gesehen hat? Soll die Auferweckung des Lazarus
nur den "speziellen symbolischen Sinrr'?" haben, die Offenbarung als Le-
86 Ders.,a. a. O. 308.
31 s. Sc h u 1z , Johannesevangelium 16l.
38 Vgl. 1. BaI der ma n n , BiblischeDidaktik, Hamburg 1966', 79-82.
31 R. Bult m a n n , Theologiedes Neuen Testaments, Tübingen 19655, 397.
~o Ders.,ebd.
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ben darzustellen? Sicherlich wollte der Redaktor durch die Vorschaltung
des Offenbarungswortes vor die Wundertat diese als einen der Interpre-
tation und Erschließung bedürftigen Vorgang darstellen. Im Gegensatz zu
seiner Quelle wollte er zeigen, "daß die a1jI-LEta. als wunderbare Vorgänge
kein Ausweis, keine Legitimation Jesu sind-!". Doch heißt das anderer-
seits nicht - wenigstens nicht für den Johannesredaktor selbst42 -, daß
die Wunder als Ereignisse "im Grunde entbehrlich sind, ja, daß es ihrer
nicht bedürfen sollte, daß sie aber der Schwachheit der Menschen konzi-
diert werdenw". Das läßt sich im Grunde schon daran erkennen, daß der
Redaktor bei aller Korrektur dennoch die Geschichte seiner Vorlage mit-
samt der ausführlichen Darstellung des Wunders übernimmt, wie es
Bultmann durchaus richtig erkennt". Doch sieht Bultmann darin das
Bestreben des Redaktors wirksam, als Gegenbild zu dem Glauben der
Martha den "primitive(n) Glaube(n) derer (zu zeichnen), die des äußerli-
chen Wunders bedürfen, um Jesus als den Offenbarer anzuerkennenw',
so daß, auch dann, wenn der Redaktor selbst von der Realität des berich-
teten Geschehens überzeugt ist, das Wunder für ihn ein "der Schwach-
heit der Menschen konzediertteslw" Geschehen bleibt. Doch scheint ge-
gen Bultmann dem Text entnommen werden zu können, daß der J ohan-
nesredaktor das Wunder als Ereignis durchaus auch im positiven Sinne
'Zuwürdigen weiß.
2. "Wenn du glaubst, wirst du die Herrlichkeit Gottes sehen"
Auf die "gar nicht zu dem Ergebnis des Dialogs V. 20-27" passende"
und deshalb wohl schon aus der Vorlage stammende Äußerung der Mar-
tha von V.39 läßt der Redaktor in V. 40 Jesus mit einem Satz antworten,
der das redaktionelle Verständnis des folgenden Wunders gut beleuchtet:
"Habe ich dir nicht gesagt, daß du, wenn du glaubst, die Herrlichkeit
Gottes sehen wirst?" Das Wort greift die in 11,4 schon ausgesprochene
41 Ders., ebd. Das zeigt sich noch deutlicher tn dem dm Vergleich zur Quelle
veränderten johanneischen Glaubensbegriff.
42 Vgl. R. Bult man n, a. a,O. 409: "An ihrer Realität braucht der Evan-
gelist nicht gezweifelt zu haben."
4S Ders., ebd,
44 R. B u 1t man n, Johannesevangelium 309.
4li Vgl. hierzu W. Nie 01, a. a. O. 110: "The narrative is certainly more than
a symbol but not because it is needed as ,Gegenbild' but reversely, because the
narrative and the interpretation, the deed and its meaning overlap to such an
extent that the deed is more than a mere symbOl which points away trom itselj,
but important enough to be naTrated at tength."
46 R. B u 1t m a n n, Theologie 409.
41 R. Bultmann. Johannesevangelium 311.
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redaktionelle Deutung des Wunders wieder auf: "Diese Krankheit ist
nicht zum Tod, sondern für die Herrlichkeit Gottes, damit der Sohn Got-
tes durch sie verherrlicht wird." Demnach soll das Wunder die Herrlich-
keit Gottes, die wegen der Einheit des Vaters mit dem Sohn identisch ist
mit der Herrlichkeit des Sohnesv, offenbaren. Die Herrlichkeit Gottes
soll darin sichtbar werdenw. Maria wird sie sehen (V.40). Wenn das
Wunder aber die Herrlichkeit Gottes beziehungsweise des Sohnes sicht-
bar werden lassen soll, ist es als Ereignis nicht überflüssig und nicht bloß
Konzessionan die menschliche Schwäche.Worin aber liegt dann noch der
Unterschied zwischen dem johanneischen Verständnis und dem Verständ-
nis seiner Vorlage? Oder, um diese Frage genauer in zwei Fragen zu stel-
len: 1. Ist, wenn durch das Wunder die Herrlichkeit sichtbar wird, es
nicht doch nicht wiederum ein unbezweifelbares Legitimationszeichen? 2.
Hängt, wenn das Wunder als Offenbarung der Herrlichkeit gesehen wird,
nicht doch wieder alles an seiner Faktizität? Ad 1) Die in der Erweckung
des Lazarus sichtbar werdende Herrlichkeit ist trotz ihrer im Ereignis
sich vollziehenden Offenbarung nicht eine Herrlichkeit, die jedem Auge
sichtbar wird. Um der im Erweckungswunder sich offenbarenden Herr-
lichkeit ansichtig zu werden, muß Martha glauben (V. 40); als eine schon
Glaubende geht sie auf das Wunder zu (V.27)50. Nur dem gläubigen
Auge offenbart sich in dem Ereignis die Herrlichkeit. Nur der Glaube
kann die Sämeia sehen (vgl. Joh 6,26)51, was allerdings nicht heißt, daß
der glaubende Blick die Semeia zu Semeia macht. Die Sömeia sind Offen-
barung der Herrlichkeit. Der glaubende Blick sieht die Herrlichkeit nicht
produktiv in die Ereignisse hinein. Aber er ist die einzige Rezeptionsmög-
lichkeit dieser Offenbarung52• Dann aber ist das Wunder nicht wie in der
Vorlage ein Legitimationszeichen, das zum Glauben führen soll, sondern
bleibt, weil es die Herrlichkeit nur dem Glaubenden erschließt, in der
Vieldeutigkeit, die es zuläßt, daß selbst solche, die Zeugen des Ereignisses
48 Vgl. W. Ni'col, ,a'.a.O.120.
49 Vgl. ders., ebd,
60 Vgl. Joh 4,50. Auch der königliche Beamte geht nach der [ohanneisehen
Redaktion im Unterschied zur Vorlage, die ihn durch die Feststellung des
Wunders zum Glauben führt (4, 53), 'als ein schon Glaubender auf das Wunder
zu, so daß sich ihm das Zeichen als Zeichen ersch1ießt und Glauben zu Glauben
wird. Vgl. hierzu F. Sc h n i d e r-W. S te n g e .. , a. a. O. 64-72, 79-88.
61 Vgl. W. Nie 0 l , a. a. O. 120: "This ,,10ry must be much more than mira-
cutous power, because Martha has to beHeve to see it while the miracle ttself
was seen by a!I present. Jesus expIicittll reier» Martha to what he has told her,
and this is the symbolical explication of the miracIe in VV. 25 ff. where mouuw
occurs four times. Hence, to see the ,,10ry maans to comprehend the miracIe
with the vision 01 laith."
6t Vgl. den Hinweis von W. Nie 01, a. a. O. 122 auf Joh 2,11:"The revelation
ot the "lory is mentioned before the faith of the discip1es: The miracIe does not
33
waren, dennoch seiner nicht ansichtig wurden, und hingehen und es den
Pharisäern melden (11,46),. Die ständige Provokation "als ein anderer zu
erscheinen" als der er ist, die Provokation des Mißverständnisses, in der
sich Jesus bei Johannes immer bewegt'", wird durch das Wunder nicht
weggenommen. Auch der johanneische Jesus gibt "diesem Geschlecht"
kein Zeichen (vgl. Mk 8, 12), das als Beweis göttlichen Wirkens und göttli-
cher Vollmacht "erst gefordert werden kann, um danach zu glauben=".
Ad 2) Wie aber ist das Problem der Faktizität des Wunders zu sehen?
Hier muß vom Text her zunächst gesagt werden: Auch wenn Martha den
Worten Jesu glaubt, so hat sie doch noch nicht die Herrlichkeit gesehen.
Als Glaubende wird sie die Herrlichkeit sehen (o~'Y,jl), wenn Jesus das
Wunder wirken wird55• Die Offenbarung der Herrlichkeit ist damit zwei-
fellos an die sichtbare und greübare Realität, an die "Historie" gebunden.
Auch wenn das Sehen nicht einfach historische Zeugenschaft, sondern glau-
bendes Sehen des irdischen Ereignisses ist, so ist es eben doch zunächst auch
ein Sehen dieses Ereignisses, zwar nicht als eine "den natürlichen Augen
des Leibes oder des Geistes sichtbare, den natürlichen Menschen faszinie-
rende oder überzeugende Demonstrationw", aber doch als eine den gläu-
bigen Augen die himmlische Herrlichkeit offenbarende irdische Wirklich-
keit. "Was wir gehört, was wir mit unseren Augen gesehen, was wir ge-
schaut und was unsere Hände betastet haben in bezug auf das Wort des
Lebens ... verkündigen wir auch euch" (1 Joh 1,1 f.). "The vision of faith
by which the glory is beheld is simultaneously the vision of historical
fact57• " Dennoch erlaubt uns der Text, die Fragestellung und damit die
Antwort aus ihrer Verengung auf die Faktizität des Ereignisses der Er-
weckung des Lazarus herauszuführen. Die Lazarus-Perikope steht an ei-
become revelation oi glory ontu after beeing contemplatea in faith." Man darf
in der dortigen Reihenfolge Offenbarung - Glaube keinen Widerspruch zur
Reihenfolge unserer Stelle Glauben - Offenbarung sehen. Wie der Verstehens-
vergang überhaupt, so vollzieht sich auch das gläubige Verstehen in einem
unauflösbaren Zirkel. Beides, Glaube und Offenbarung, sind Gottes Tat.
G3 R. B u 1 t man n, Johannesevangelium 31.
54 E. Born kam m, Jesus von Nazareth 122.
55 Vgl, W. Ni c 01, a, a. O. 120: "Martful has not yet seen the glory when she
believes Jesus words but will see it onty when Jesus performs the miracle."
Be R. B u 1t man n , Johannesevangelium 45.
&7 W. Nie 0 1, a. a. O. 121.Vgl. auch ebd. die Zustimmung Nicols zur Unter-
scheidung von F. Muß n er, Die johanneische Sehweise und die Frage nach
dem historischen Jesus, Freiburg i. Br. 1965,der das johanneische Sehen "mit
den Augen des Glaubens" (24) des Augenzeugen (23) von dem Glauben des
Christen dadurch ·unterschieden weiß, daß der "gläubige Sehakt (des Augen-
zeugen, Anm. d. Verf.) ... radikal an den odpg r!v611!VO~ gebunden" (21) bleibt.
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ner wichtigen Schaltstelle des Johannesevangeliums. Sie ist Abschluß des
öffentlichen Wirkens Jesu. Sie erfolgt noch in den zwölf Stunden des Ta-
ges, während derer das Tageslicht erlaubt, ohne anzustoßen umherzuge-
hen (Joh 11,9), und während derer Jesus die Werke dessen wirken muß,
der ihn gesandt hat (Joh 9, 4). Noch ist die Nacht, in der man wegen der
Dunkelheit beim Umhergehen anstößt (Joh 11,10)58 und in der niemand,
also auch Jesus nicht, mehr wirken kann (Joh 9,4)59, nicht endgültig her-
eingebrochen. Doch hat der Tag die Dämmerung erreicht. Die Erweckung
des Lazarus ist Anlaß zu Passion und Tod Jesu (vgl. Joh 11, 46-54). Nach
Joh 11, 4. 40 dient die Erweckung des Lazarus der Offenbarung der Doxa
Gottes, die zugleich die Doxa Jesu ist. Das erste Zeichen, das Jesus tut,
das Weinwunder in Kana, wird gleichfalls als Offenbarung der Herrlich-
keit Jesu verstanden (Joh 2,11). Daß Beginn und Ende der öffentlichen
Wirksamkeit Jesu in ähnlicher Weise charakterisiert werden, ist sicher-
lich nicht ohne Bedeutung", Man darf diesen Umstand als Zeichen dafür
werten, daß Weinwunder von Kana und Erweckung des Lazarus, in der
Art einer textsemantischen Inclusio, das öffentliche Wirken Jesu nach
Johannes umschließen und es insgesamt als die Offenbarung der Herr-
lichkeit Gottes bezeichnen wollen. Die Schaltstellung der Perikope zwischen
öffentlichem Wirken Jesu und Passion und Tod läßt aber auch erkennen,
daß das Wunder der Erweckung des Lazarus zu einer weiteren Offenba-
rung der Doxa führt, beziehungsweise zu einem Zeichen für die Vollen-
dung des Offenbarungswerkes Jesu auf Erden (Joh 17,4) in Leiden, Tod
und Auferweckung wird. Wenn durch den Jüngerabschnitt (VV.7-10)
"die Erzählung in den Rahmen des Evangeliums einbezogen und dem
Stundenschlag des von Gott gelenkten Geschehens unterstellts'" wird,
darf man nämlich V. 4, der die Auferweckung des Lazarus als Offenba-
rung der Doxa Gottes interpretiert, als Wort verstehen, das "auch schon
Jesu eigenen Tod und seine eigene Auferstehungw' mitumfaßt. Die Of-
fenbarung der Doxa Gottes und darin das öo~cxa&i')vcxt des Sohnes Gottes
vollzieht sich nicht nur in dem folgenden Wunder; "vielmehr liegt hinter
diesem ersten Sinn der andere: Jesu Wundertat wird ihn ans Kreuz
a8 Das SchwierigeIhL tO cpw, OUX ltitLV tv flUtij'l ist wohl von dem semitischenDen-
ken her, welches "das Auge als aktives Organ für das Licht betrachtet"
(R. Sc h n ac k e n bur g, Johannesevangelium II, 408, vgI. E. Sjöberg, Das
Licht dn dir, 2iur Deutung von Mt 6,22 f. Par., in: StTh 5 (1951) 89-105, zu
erklären. DeTCodexD erleichtert in tv flthil, wohl ohne dadurch den Sinn des
Satzes zu ändern.
68 Anders R. Sc hna ck en bur g, JohannesevangeliumIr, 407 n.
so VgI. W. N ~C 0 I, '8. a. O. 120':"Obviouslll, this concept (Doxa,Anm. d. Verf.)
must be an important key to the fuu meaning 01 the miracles."
SI R. Sc h na c ke n bur g, JOhannesevangelium II. 400.
S2 R. S c h n a c k e n b U T g. a, a. O. 404.
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bringen; das heißt aber, sie wird zu seiner endgültigen Verherrlichung
führen=". Am Kreuz vollendet Jesus das ihm aufgetragene Offenba-
rungewerk= und wird dadurch selbst verherrlicht. Die gesamte irdische
Existenz Jesu, sein öffentliches Wirken wie sein Leiden und Kreuz wer-
den von Johannes als Offenbarung der Herrlichkeit Gottes gesehen. Die-
ses Gesamt der irdischen Existenz Jesu mitsamt der Vollendung dieser
Existenz am Kreuz, das Offenbarung der Herrlichkeit Gottes für den
Glaubenden ist, erlaubt uns die Frage nach der Faktizität aus ihrer Ver-
engung auf das Wunder der Erweckung des Lazarus zu lösen, auch wenn
J ohannes selbst es als Erzählung über ein historisches Ereignis verstan-
den hat. Johannes hat seine Quelle für die Historie Jesu gehalten. Auch
die Wunder bereiteten ihm aus seiner Weltsicht keine grundsätzliche
Schwierigkeit. Wenn er sie aufnimmt, will er jedoch nicht in erster Linie
die Faktizität jedes einzelnen Wunders behaupten; das erhellt schon aus
der Tatsache, daß sie, wie Joh 20,30 f. erweist, als in einer gewissen Aus-
wechselbarkeit stehend verstanden werden: Jesus hat noch mehr serneia
getan, als in seinem Buche aufgezeichnet sind. Worauf es Johannes an-
kommt ist, daß Jesus sie "vor seinen Jüngern" getan hat, das heißt, daß
sein gesamtes irdisches Wirken bis hin zu seinem Tod für die glaubenden
Augenzeugen Offenbarung der Herrlichkeit Gottes gewesen ist. Wenn Jo-
hannes gegenüber seiner Quelle betont, daß die irdische Existenz Jesu
nur für den glaubenden Augenzeugen zur Offenbarung der Herrlichkeit
Gottes wird, unterstreicht er geradezu den weltlichen Charakter dieser
Offenbarung; sie erfolgt inmitten der Zufälligkeit und Vieldeutbarkeit
aller Geschichte (zu der für das Weltverständnis des Johannes auch die
Wunder gehören); sie zwingt den Menschen nicht. Sie ist kein verobjekti-
vierbarer Einbruch der Transzendenz in die Immanenz, und dennoch ge-
schieht sie "vor seinen Jüngern", vor Augenzeugen, nicht in dem zeitlo-
sen Immer des Mythos ('t!Xu'tct os EY€VE'tO I-L€V OÖM1tO'tE, EOtt OE <xe;L)66, son-
dern in der einmaligen irdischen Existenz des J esus von Nazareth. J0-
hannes erzählt die Wundergeschichten seiner Quelle nicht als bloße Sym-
bole für kerygmatische Wahrheiten, sondern als Zeugnisse der irdischen
Existenz Jesu, in der sich allerdings nur für den glaubenden Zeugen die
Offenbarung der Herrlichkeit Gottes begibt. Die Frage nach der Faktizi-
tät darf also nicht verengt auf die Einzelereignisse hin gestellt werden. Jo-
hannes geht es um die dogmatische Behauptung, daß die gesamte irdische
8a R. Bult man n, Johannesevangeltum 303.
U Vgl. das 'tIö'tSAsa'tCLL des Kreuzeswortes Jesu, welches das 't!AetwaCL~ von
Joh 17,4 wieder aufnimmt. Siehe dazu: W. T h ü s in g, Die Erhöhung und Ver-
herrlichung Jesu Mn Johannesevangelium, NtA XXI, 1/2,Münster 1960,48; ders.,
Herrlichkeit und Einheit, Düsseldorf 1962, 23-45.
85 Sallustius, ltepl &e:wv xal xdafLou § 4; zitiert bei H. C 0 n z e 1m a n n , Grund-
riß der Theola,gie des Neuen Testaments, München 1968,378.
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Existenz Jesu Offenbarung der Herrlichkeit Gottes ware" nicht um die
historische Behauptung der Faktizität der erzählten Einzelereignisse. Die
Verantwortung dieser dogmatischen Behauptung vor der historischen
Vernunft kann nicht anhand des Johannesevangeliums erfolgen. Johan-
nes stellt das Skandalon der christlichen Botschaft als Behauptung hin.
Das "Einmal" der Geschichte, das im Verkündigungswort je zum "Im-
mer" wird, ist die von den Augenzeugen als Offenbarung der Herrlich-
keit erfahrene irdische Existenz Jesu, nicht jedes Einzelereignis für sich.
Darum kann Johannes schon im Prolog zusammenfassend sagen: "Und
der Logos ist Fleisch geworden und hat unter uns sein Zelt aufgeschla-
gen. Und wir haben seine Herrlichkeit gesehen, Herrlichkeit wie des Ein-
geborenen vom Vater voll Gnade und Wahrheit" (Joh 1,14). Die Doxa,
die der glaubende Augenzeuge in der irdischen Existenz Jesu gewahrt, ist
die Doxa des Präexistenten, die Doxa Gottes selber. Wenn auch das 1tA-
~PYJ~sich auf !l0voyevoQ~und nicht auf 06~cxvbezieht, so gibt 1tA~P'Y}~XciPL-
'tO~ ?tedIiAYJ,'te;(cx~dennoch die Inhaltlichkeit der Doxa an, da l-L0voye;voQ~die
Doxa Gottes charakterisierte7. Durch das Hendiadyoin8BXcXpL~?tcxtIiA~&e;LCX
wird das, was der glaubende Zeuge der irdischen Wirklichkeit Jesu an
und in dieser erfährt, näher bestimmt: es ist dieses "die sich offenbaren-
de göttliche Wirklichkeit69" selber, aber diese eben nicht als das den
Menschen verzehrende Gericht, sondern als die den Menschen in Liebe
annehmende XcXpL~."Denn das Gesetz wurde durch Moses gegeben; die
Gnade und Wahrheit kam durch Jesus Christus" (Joh 1, 17). In der irdi-
schen Existenz Jesu macht der glaubende Zeuge die Erfahrung des Abso-
luten, nicht als der den Menschen auflösenden und vernichtenden Wirk-
lichkeit, sondern als der ihm zugewandten XcXPl~,oder, wie es die Periko-
pe von der Erweckung des Lazarus sagt, als der Auferstehung und des
Lebens.
Mit dieser inhaltlichen Bestimmung der sich in Jesu Existenz dem
Glaubenden offenbarenden Doxa Gottes geht Johannes entscheidend über
seine Quelle hinaus. Dort stand das Wunder im Dienst der christologi-
schen Verkündigung. Weil die Doxa, die sich dem Glaubenden darin of-
fenbart, bei Johannes mehr ist als bloß die Wunderkraft des Wundertä-
ters, nämlich Wahrheit und Gnade, Auferstehung und Leben, ist die chri-
stologische Verkündigung des Johannes zugleich und durch und durch
Soteriologie.
66 Vgl. W. Nie 0 I, a. a. O. 115: "The 'Way in which John interpreted the
miracles was also the way in which he interpreted the 'Whole life, death and
resurrection of Jesus. As with a miracles, John sought to see divine meaning
in aH the different aspects of the story ot the eo,rthly Jesus»
87 Vgl. W. Ni c 0 I s , a. a. O. 120.
M R. B u 1tman n, Johannesevangelium 49.




Von Professor Dr. Josef S t ein r 'U c k , Trier
Zu Beginn des 16. Jahrhunderts erfuhr das päpstliche Gesandtschafts-
wesen eine bedeutsame Erweiterung in der Institution der ständigen
Nuntiaturen, durch die der Papst als Souverän des Kirchenstaates und
als Oberhaupt der Kirche - unabhängig von der Absendung außeror-
dentlicher Gesandter für besondere Aufgaben - bald an den meisten
großen katholischen Fürstenhöfen Europas und bei den wichtigsten ita-
lienischen Staaten ständig vertreten war-, Diese ständigen Gesandten des
Papstes trugen schon in der ersten Hälfte des 16. Jahrhunderts häufig
die Bezeichnung "nuntius cum potestate legati de latere"; in der zweiten
Hälfte des 16. Jahrhunderts wird dieser Titel die Regel!. Die Aufgabe
dieser Nuntien war von Anfang an eine zweifache (wie sie dann in unse-
rem Jahrhundert im Codex Juris Canonici, ca. 267, § 1 formuliert wurde):
1.Der Nuntius soll die Beziehungen zwischen dem Apostolischen Stuhl
und dem Herrscher bzw. der Regierung, bei der er akkreditiert ist, pfle-
gen. 2. Er soll über die Bistümer, die zu seinem Nuntiaturbezirk gehören,
wachen und über sie an den Papst beriehtent.
Mit dieser doppelten Aufgabenstellung sind auch zwei verschiedene
Konfliktsmöglichkeiten gegeben: der Konflikt (oder in gemäßigter Form
Spannungen) zwischen dem Nuntius und der staatlichen Gewalt und der
Konflikt (bzw. Spannungen) zwischen dem Nuntius und dem Episkopat
1 Die erste ständige Nuntiatur läßt sich für das Jahr 1500 in VenedLgnach-
weisen; der erste ständige Nuntius im Reich, und zwar am Hof Kaiser Maxi-
milians I., wird Im Herbst 1513 Lorenzo Campeggio. vgl. A. Pie per, Zur Ent-
stehungsgeschichte der ständigen Nuntiaturen (Frei:burg 1894) 35 f., 5G-56,
88-93. - Zur Geschichte der Nuntiaturen vgl, ferner: A. Pie per, Die päpst-
lichen Legaten und Nuntien in Deutschland, Frankreich und Spanien seit der
Mitte des 16. Jahrhunderts, Münster 1897; K. Wal f, Die Entwicklung des
päpstlichen Gesandtschaftswesens in dem Zeitabschnitt zwischen Dekretalen-
recht und Wiener Kongreß (1159-1815), München 1966 (= Münchener Theolo-
gische Studien, 111.Kanonist. Abt., 24. Bd.). Zu dieser nicht ganz unproblemati-
schen Arbeit möchte ich auf zwei ausführliche Rezensionen verweisen: A. K rau s
in: Theologische Revue 64 (1968) 267-269; H. Raa b , Sieben Jahrhunderte
päpstlichen Gesandtscllaftswesens, in: Historisches Jahrbuch 89 (1969) 409-419.
2 P ~e per, Zur Entstehungsgeschichte 17 und 92.
a Vgl. Wal f, Die Entwicklung des päpstlichen Gesandtschaftswesens 91.
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eines Landes oder einzelnen Bischöfen. Das Thema dieses Vortrages be-
zieht sich auf einen Konflikt der zweiten Art, also auf einen eigentlich
innerkirchlichen Konflikt, auf die Auseinandersetzungen zwischen dem
Episkopat des Alten Reiches einerseits und den Nuntien im Reich und
der römischen Kurie andererseits in den Jahren 1785 bis 1790.Bei der
engen Verflechtung des kirchlichen und staatlichen Bereichs, wie sie vor
der Säkularisation und vor der Auflösung des Reiches im Jahre 1806ge-
geben war, können allerdings auch die staatlichen Mächte und die politi-
schen Entwicklungen nicht ignoriert werden. Daß Spannungen und Kon-
flikte, die sich an der Existenz der Nuntiaturen oder an den Aktionen der
Nuntien entzünden, nicht im Bereich des Denkbaren verbleiben, sondern
auch in unserer Zeit und in unserem Land tatsächlich vorkommen, muß
wohl nicht eigens belegt werden. Um so mehr müssen wir daher mit ih-
nen rechnen, wenn wir uns einer Zeit zuwenden, in der die Nuntiaturen
in einem ganz anderen Ausmaß tätig wurden, wo sie auch in die Verwal-
tung und in die Gerichtsbarkeit der einzelnen Diözesen eingriffen und
wo das Nuntiaturtribunal besonders in Dispens- und Eheangelegenheiten
zum bischöflichen und noch mehr zum erzbischöflichen Gericht in Kon-
kurrenz trar',
Heutige Auseinandersetzungen zwischen Bischöfen und Nuntien ha-
ben - abgesehen von ihrem Einfluß auf das Schicksal des Gegenstandes,
an dem sie sich entzündeten - immer auch eine ekklesiologischeBedeu-
tung, eine Bedeutung also für unser Verständnis dessen, was Kirche ist,
und für die Art und Weise, wie in dieser Kirche die beiden wesentlichen
Elemente der Kirchenverfassung, die oberste Leitung der universalen
Kirche durch den Papst und seine Regierungsorgane einerseits und die
zwar nicht unabhängige, aber doch eigenständige Leitung der Ortskirche
durch den Bischof andererseits, wie also diese beiden Elemente der Kir-
chenverfassung in Theorie und Praxis sich zueinander verhalten. Daß
dieser Zusammenhang nicht konstruiert ist, wird durch einen Vorgang
während des Zweiten Vatikanischen Konzils anschaulich belegt. Im Ver-
lauf der Debatte über das Schema "De ecclesia" im Oktober 1963wurde
in der Diskussion über die Kollegialität der Bischöfe und ihr Verhältnis
zum primatialen Amt des Papstes auch die ekklesiologische Rolle der
Nuntien zur Sprache gebracht, und zwar von durchaus entgegengesetzten
Positionen aus. Der Lateinische Patriarch von Jerusalem, der Italiener
Alberto Gori, wollte die Kollegialität der Bischöfe, in der er eine Gefähr-
dung des päpstlichen Primates und der Kirche sah, dadurch entschärfen,
daß er eine "collegialitas evangelica" anregte und die vollberechtigte
Aufnahme der päpstlichen Gesandten in das Bischofskollegium des jewei-
4 W.a_1f, a. a. O. 91-97.
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ligen Landes befürwortete'. Dagegen stellte der damals schon in der Si-
cherheit des Ruhestandes lebende schweizerische Missionsbischof Joachim
Ammann OSB, der auch für eine Reihe von Missionsbischöfen sprach, die
derzeitige Institution der Apostolischen Nuntien und Delegaten über-
haupt in Frage und gab zu bedenken, ob nicht die kirchenpolitisch-diplo-
matische Aufgabe der Nuntien einheimischen Bischöfen oder auch Laien
mit entsprechender Erfahrung übertragen werden sollte; die zweite Auf-
gabe der Nuntien, die Überwachung der Bistümer, sprach Bischof Am-
mann nicht an",
Wenn heute also eine Beziehung zwischen der Institution der Nuntia-
turen und der Ekklesiologie gesehen wird, dann ist auch die Frage be-
rechtigt, ob nicht auch die bisher schwerste Auseinandersetzung um die
Nuntiaturen, der deutsche Nuntiaturstreit im ausgehenden IB. Jahrhun-
dert, ekklesiologische Bedeutung hat. Über die direkten und zeitgebunde-
nen kirchenpolitischen Aspekte hinaus wird also danach gefragt, ob und
inwiefern der Nuntiaturstreit von 1785-1790 für die Entwicklung des
Kirchenverständnisses, besonders für die Bestimmung des Verhältnisses
zwischen dem bischöflichen und dem päpstlichen Amt, von Bedeutung
ist. In einem längeren 1. Teil soll daher nun eine knappe Darstellung der
Geschichte des Nuntiaturstreits geboten werden. Im 2. Teil sollen dann
die rückwärtigen Verbindungen des Nuntiaturstreits zu episkopalisti-
sehen Bewegungen früherer Jahrhunderte aufgezeigt werden. Im 3. Teil
sollen schließlich eventuelle Nachwirkungen bis in unser Jahrhundert,
bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil, untersucht werden.
6 43. Generalkongregation, 8. Okt. 1963: A. Gor r : "Sed ex altera parte,
oportet ut etiam episcopi, pari sinceritate moti, veram collegiaIitatem evange-
licam admittant et exerceant. Iudicio meo, admittere debent non aegre, ut
nimis patet ex declarationibus modoque procedendi aHquorum, sed libenter, ut
decet episcopos Christi, admittere debent in conferentiis suis cotlegialibus
praesentiam et participationem activam capitis collegii sui, Summi Pontificis,
in persona legati eius, quidquid sit de figura et nomine istius, dummodo sit
episcopus. Sie tantum haberetur illa vera et authentica collegialitas a Christo
instituta, et ab Ecclesia apostolica exercita ... Puto ergo hanc formam integrae
perjectaeque collegialitatis, ope praesentiae activaeque coUaborationis Summi
Pontijicis per legatum suum in conferentiis episcopalibus, a nobis in textu
schematum istius Concilii Oecumenici expresse determinandam esse." (Acta
Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani II, Vol. II/2, Typis Poly-
glottis Vaticanis 1972,322).Vgl. ferner W. Sei b e l-L. A. D 0 r n , Tagebuch des
Konzils. Die Arbeit der Zweiten Session (Nürnberg-Eichstätt 1964)40 f.
6 49. Generalkongregation: 16. Okt. 1963.Den lateinischen Text des Votums
von Bischof Ammann ,siehe in: Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici
Vaticani II, Vol. II/2, 606f.; den deutschen Text dieses Votums s·iehein: Konzils-
reden, hrsg. von Y. Co n gar, H. K ü n g, D. 0' H a n 10 n (Einsiedeln 1964)
104-106; vgl. auch Sei be 1- D 0 r n, Tagebuch des Konzils. Die Arbeit der
Zweiten Session 72 f.
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I. Anlaß und Verlauf des Nuntiaturstreits
Der Nuntiaturstreit' wurde ausgelöst durch die Errichtung der Mün-
chener Nuntiatur im Jahre 1785. Seit den Tagen der Gegenreformation
bemühten sich die Herzöge und Kurfürsten von Bayern vergebens um die
Errichtung eines Landesbistums, das mit den Grenzen des bayerischen
Territoriums übereinstimmen und durch das die kirchliche Jurisdiktion
der verschiedenen zuständigen Fürstbischöfe beseitigt werden sollte",
Alle Bemühungen scheiterten aber am Widerstand der Bischöfe und an
der Abneigung der Kurie, durch die Errichtung eines solchen Landesbis-
tums die ohnehin vorhandene Expansionstendenz der landesherrlichen
Verfügungsgewalt in kirchlichen Angelegenheiten zu unterstützen. Diese
Haltung der Kurie änderte sich erst unter Papst Pius VI. (1775-1799).
Den Anlaß dazu boten die veränderten Verhältnisse im Reich. Denn nach
dem Tod des letzten bayerischen Wittelsbachers und der Vereinigung der
Länder der beiden wittelsbachischen Hauptlinien unter dem pfälzischen
Kurfürsten Kar! Theodor im Jahre 1777 erschien die Neuordnung der
kirchlichen Organisation für die pfalz-bayerischen Untertanen als ein un-
aufschiebbares Postulat bayerischer Kirchenpolitik. Nun hatten nämlich
fast alle Fürstbischöfe des Reiches Bistumsanteile in den Ländern Karl
Theodors: Für Bayern und die Oberpfalz waren der Erzbischof von Salz-
burg und die Bischöfe von Freising, Regensburg, Augsburg, Eichstätt,
Würzburg, Bamberg, Pass au und Chiemsee zuständig, für die Rheinpfalz
Mainz, Trier, Speyer und Worms, für Jülich und Berg Köln und Lüttich;
wegen kleinerer Besitzungen und Präsentationsrechte kamen außerdem
noch Konstanz, Straßburg und Roermond in Betracht. Die kräftige Ent-
wicklung der landesherrlichen Kirchenhoheit vor allem in Bayern vor
der Vereinigung mit der Pfalz9 und wohl noch mehr die Durchsetzung
7 Ich verweise hier auf die Darstellung von Heribert Raa b im Handbuch
der Kirchengeschichte, hrsg. von H. Je d in, Bd. V (Freiburg 1970) 503-507
(Literaturangaben: a. a. O. 480 f.) und auf K. O. Frhr. von Are tin, Heiliges
Römisches Reich 1776-1806, Bd. I (Wiesbaden 1967) 34-51; 189-203 (= Ver-
Öffentlichungen des Instituts für Europäische Geschichte Mainz, Bd, 38).
S Zur Vorgeschichte der Münchener Nuntiatur vgl. F. End r e s , Die Errich-
tung der Münchener Nuntiatur und der Nuntiaturstreit bis zum Emser Kongreß,
in: Beiträge zur bayeri:schen Kirchengeschichte 14 (1908) 197-211 (Sonderdruck:
Erlangen 1908, 1-15; ich zitiere im folgenden nach dem Sonderdruck) und
B. Z i t tel, Die Vertretung des m. Stuhles in München 1785-1934, in: Der
Mönch im Wappen. Aus Geschichte und Gegenwart des katholischen München
(München 1960) 419--494, bes. 419--428.
9 Vgl. G. Pfeilschifter-Baumeister, Der Salzburgar Kongreß
und seine Auswirkung 1770-1777 (Paderborn 1929) bes. S. 61-168 (= Veröffent-
lichungen der Sektion für Rechts- und Staatswissenschaft der Görresgesellschaft,
Bd. 52); ferner: Handbuch der Kirchengeschichte V 524-530 (Literaturangaben:
a. a. O. 511).
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staatskirchlicher Prinzipien in den österreichischen Erblanden unter Kai-
ser Joseph Ipo, der weder nach den Rechten der Bischöfe noch nach de-
nen der Kurie fragte und den Pius VI. auch durch seinen aufsehenerre-
genden persönlichen Besuch in Wien im Frühjahr 1782 nicht von seinem
Weg abbringen konnte!', mochten den Papst dazu bewogen haben, ein
Nachahmen der eigenmächtigen staatskirchlichen Politik Josephs H.
durch Kurfürst Karl Theodor zu verhindern und sich damit zugleich ei-
nen beachtlichen Verbündeten im Reich zu verschaffen. Wenn die Kurie
aber nun einmal dem Drängen des Kurfürsten entgegenkommen mußte,
dann bot sich die Errichtung einer Nuntiatur als die für Rom günstigere
Lösung gegenüber der Errichtung eines Landesbistums an; denn so konn-
te man hoffen, die vom Kurfürsten geforderte Neuordnung der pfalz-
bayerischen Kirchenverhältnisse, die in der Person des päpstlichen Nun-
tius ihre hierarchische Spitze finden würde, unter römischer Kontrolle zu
halten. Darüber hinaus mußte sich die Errichtung einer weiteren Nuntia-
tur als eine allgemeine Stärkung des kurialen Einflusses im Reich aus-
wirken. Es bestanden ja schon Nuntiaturen in Wien und in Köln, und für
das Bistum Konstanz war der Nuntius in Luzern zuständig-I. Im Sommer
1784 wurden sich Papst und Kurfürst grundsätzlich über die Errichtung
einer Nuntiatur einig, hielten dies aber bis zum nächsten größeren Nun-
tienwechsel geheim. Im Konsistorium vom 14. Februar 1785 gab dann der
Papst neben der Neubesetzung einer Reihe von Nuntiaturen auch die Er-
richtung einer neuen Nuntiatur in München und die Ernennung des ita-
lienischen Prälaten Cesare Zoglio zum ersten Nuntius in München be-
kannt. Es dauerte dann aber noch bis zum Mai 1786, bis Zoglio in Mün-
chen eintraf-''.
Die ersten Anfragen unruhig gewordener Bischöfe im Frühjahr 1785
wurden von der Kurie und vom Kurfürsten dahingehend beantwortet,
"daß der Papst dem Nuntius in München nur das übertragen habe, was
bisher die Nuntien von Köln und Wien in den pfalz-bayerischen Landen
10 Handbuch der Kirchengeschichte V 514-523 (Literaturangaben: a. a. O.
508-511); v. Are t im , Heiliges Römisches Reich I 137-147.
11 Vgl. H. Sc h 1i t te r , Die Reise des Papstes Plus VI. nach Wien und sein
Aufenthalt daselbst, Wien 1892 (= Fontes Rerum Austriacarum, H. Diplomata
et Acta, Bd. 47/1), und ders., Pius VI. und Josef H. von der Rückkehr des Papstes
nach Rom bis zum Abschluß des Concordates, Wien 1894 (= Fontes Rerum
Austriacarum, II. Diplomata et Acta, Bd. 47/2).
12 Vgl. Wal f, Die Entwicklung des päpstlichen Gesandtschaftswesens
117-120, bes, 120, Anm. 532.
13 End res, Die Errichtung der Münchener Nuntiatur 141. - Zoglio kam
am 20. Mai 1786 in München an; sein erster Bericht aus München ist datiert
auf den 23. Mai 1786 (Archivdo Segreto V8!ticano,Segreteria da Stato, Nunziatura
di Baviera 14; im folgenden zititert: AV, S. S. Baviera).
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zu besorgen gehabt hättenw, In Wirklichkeit gingen die Absichten des
Kurfürsten und die Zugeständnisse der Kurie viel weiter. Das Ziel des
Kurfürsten bei der Errichtung der Nuntiatur war die Ersetzung der
kirchlichen Jurisdiktion der Fürstbischöfe durch die des Nuntius, der
vom Kurfürsten finanziell abhängig war - Nuntius Zoglio wurde tat-
sächlich zum größeren Teil von Pfalz-Bayern besoldetts - und der au-
ßerdem engstens mit dem kurfürstlichen Geistlichen Rat zusammenarbei-
ten sollte. Die Stellung des Nuntius war gleichsam die eines Erzbischofs
für die wittelsbachischen Lande. Die Ausübung der Nuntiaturgerichts-
barkeit, vor allem der mit der erzbischöflichen Jurisdiktion konkurrie-
renden Nuntiaturgerichtsbarkeit in der zweiten Instanz, und die Aus-
übung von Dispensvollmachten waren daher aus der Sicht des Kurfür-
sten Karl Theodor unaufgebbare Rechte der neuen Nuntiatur. Mit der
Regierungsverordnung vom 26. Mai 1786 wurden die pfalz-bayerischen
Untertanen und Geistlichen angewiesen, sich in den entsprechenden Fäl-
len künftig an die Nuntiatur in München zu wendenw, Von vornherein
bestand die Regierung auf der alleinigen Zuständigkeit der neuen Nun-
tiatur für alle pfalz-bayerischen Territorien, ohne die Einwände wegen
Jülich und Berg, wo die Kölner Nuntiatur ja viel näher lag, gelten zu
lassen'". Die Kurie unterstützte diese Ziele pfalz-bayerischer Kirchenpo-
litik und bremste ihren Nuntius Zoglio lediglich da, wo die landesherrli-
che Kirchenhoheit sich zu sehr in den Vordergrund schob".
Am meisten beunruhigt durch die neue Nuntiatur zeigte sich von An-
fang an der Erzbischof von Salzburg, Hieronymus Colloredo, und er war
es auch, der unbeirrt und hartnäckig bis zum Schluß an seiner ablehnen-
den Haltung festhieWI. Am 3. März 1785 wandte sich der Erzbischof von
Salzburg an seinen Kollegen in Mainz, der als Kurfürst und Reichserz-
kanzler sowie als Metropolit der größten Kirchenprovinz im Reich eine
14 End res, Die Errichtung der Münchener Nuntiatur 38 f.
16 Z 'it tel, Die Vertretung des Hl. Stuhles in München 426.
16 Die Verordnung vom 26. Mad 1786 wurde am 30. Mai 1786 in der "Münche-
ner Zeitung" LXXXV 337 veröffentlicht; eine Abschrift liegt dem Nuntiatur-
bericht Zoglios vom 30. Mai 1786 bei (AV, S. S. Baviera 14).
17 Vgl. End res, Die Errichtung der Münchener Nuntiatur 82 und G. J. J a n,
sen, Kurfürst-Erzbischof Max Franz von Köln und die episkopalistischen
Bestrebungen seiner Zeit. Nuntiaturstreit und Emser Kongreß (Wanne-Eickel
1933) 20-23.
18 Anweisungen des Kardinalstaatssekretärs Buoncompagni an Zoglio vom
9. Dez. 1786 (AV, S. S. Baviera 42) und 21. April 1787 (AV, S. S. Baviera 43).
19 Vgl. End I'es, Die Errichtung der Münchener Nuntiatur 31 f. _ Zu Erz-
bischof Colloredo verweise ich außerdem auf H. Wa g ne r , Die Aufklärung im
Erzstift Salzburg, Salzburg-München 1968 (= Salzburger Universitätsreden,
Heft 26).
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sehr wichtige, wenn nicht die führende Rolle in der Reichskirche ein-
nahm, allerdings eifersüchtig beobachtet von seinen erzbischöflichen Kol-
legen in Köln, Trier und Salzburg. Erzbischof Colloredo bat den Mainzer
Kurfürsten, Friedrich Kar! Joseph von Erthal, um Stellungnahme und
regte ein gemeinsames Vorgehen des gesamten Reichsepiskopats in der
Nuntiaturfrage an20• Mainz antwortete am 11.März 178521• In diesem
umfangreichen Schriftstück aus der Feder des Mainzer Weihbischofs Va-
lentin Heimes'" sind bereits die Hauptargumente der erzbischöflichen Op-
position und die wichtigsten Schritte ihres späteren Vorgehens enthalten.
Heimes argumentiert, daß die Absendung eines Nuntius mit lediglich di-
plomatischem Charakter nicht zu beanstanden sei. Es sei aber zu vermu-
ten, daß der neue Nuntius mit Jurisdiktionsvollmachten ausgestattet
(nach damaligem Sprachgebrauch: ein Nuntius mit Fakultäten) sei, da in
diesem Punkt kuriale und pfalz-bayerische Interessen übereinstimmten.
Ausgehend von der episkopalistischen Auffassung über die Kirchenver-
fassung, daß in den Diözesen nur dem Ordinarius die Hirtengewalt zuste-
he und daß die Befugnisse des Papstes in seiner Eigenschaft als allgemei-
nes Haupt der Kirche "sich auf die oberste Inspection und auf gewisse
Jura reservata beschränken", folgert Heimes, daß der Papst nicht befugt
sei, ohne Notwendigkeit und nach seinem Gutdünken Nuntien mit Juris-
diktionsvollmachten zu senden. Bezüglich des taktischen Vorgehens .
schlägt Heimes - und damit der Erzbischof von Mainz - vor: 1.Mainz
und Salzburg und ihre Suffragane - damit war fast der gesamte Reichs-
episkopat erfaßt - sollen in Rom anfragen, ob der neue Nuntius mit
oder ohne Jurisdiktionsvollmachten nach München kommen werde, und
sie sollen gleichzeitig nachdrücklich betonen, daß die Ausübung der Nun-
tiaturgerichtsbarkeit mit den Rechten der Reichskirche unvereinbar sei.
2. Sollte die Kurie keine oder nur eine unbefriedigende Antwort erteilen,
müßten sich alle von der neuen Nuntiatur betroffenen Bischöfe und Erz-
20 Haus-, Hof- und Staatsarchiv Wien, Madnzer Erzkanzlerarchiv, Religions-
sachen 38 (im folgenden zitiert: Wien, MEA). - Da im Verlauf des Nuntiatur-
streits die vier Erzbischöfe bald dazu übergingen, sich gegenseitig alle einschlä-
gigen Schriftstücke in Abschrift zuzuschicken, kann man die ganze Korrespon-
denz verhältnismäßig bequem an einem Ort benutzen; ich benutze vorzugsweise
den Mainzer Bestand (in Wien, MEA).
21 Wien, MEA, Religionssachen 38. Vgl. auch End res, die Errichtung der
Münchener Nuntiatur 32 f.
22 über diesen interessanten und bedeutsamen Mann gibt es leider noch
keine Monographie. Ich verweise hier auf den kurzen Artikel von A. B r ü c k
LThK V (2. Aufl., Freiburg 1960) 172 f. und auf Heribert Raa b, Valentin
Heimes' Informativprozeß anläßlich seiner Ernennung zum Weihbischof von
Worms (1780) und Mainz (1782), in: Jahrbuch für das Bistum Madnz7 (1955-57)
172-189.
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bischöfe in einer nachdrücklichen Vorstellung an den Kaiser wenden.
3. Da dieser Schritt voraussichtlich ergebnislos bleiben würde, müßten
sich die geistlichen Fürsten an den Reichstag wenden und vom gesamten
Reich den Schutz der Verfassung der Reichskirche verlangen.
Dieser Mainzer Plan wurde von Salzburg gutgeheißen, und beide Erz-
bischöfe wandten sich in diesem Sinn an ihre Suffragane. Doch nun ver-
weigerten die meisten Bischöfe ihre Mitwirkung; auch die Erzbischöfe
von Trier und Köln waren nicht bereit, mitzutun. Mainz, Salzburg und
Freising verwirklichten aber doch den ersten Schritt des Mainzer Planes,
erhielten aber eine Antwort, die sie weder dem Inhalt noch der Form
nach beruhigen konnte'". Ein zweiter Vorstoß, an dem sich nun auch
Franz Ludwig von Erthal, der Bruder des Mainzer Kurfürsten, als Bi-
schof von Bamberg und Würzburg sowie der Bischof von Eichstätt und
vorübergehend auch der Erzbischof von Trier beteiligten, endete eben-
falls negativ=. Köln hielt sich noch zurück, da Kurfürst-Erzbischof Max
Franz, der Bruder Kaiser Josephs H., ein eigenes Projekt verfolgte, das
auf seine Weise den Haupteinfluß der Kölner Nuntiatur auf die Verwal-
tung der Kölner Kirchenprovinz beseitigt hätte. Er bemühte sich um die
Schaffung eines obersten kirchlichen Appellationsgerichts für die Kir-
chenprovinz Köln, dessen Richter aus der Kirchenprovinz genommen und
vom Papst bevollmächtigt werden sollten (sog. judices delegati in parti-
bus)!5. Dieser Kölner Plan stand zwar in Einklang mit einer Bestim-
mung des Konzils von Trient26 und mit der Konstitution "Quamvis pa-
ternae" Papst Benedikts XIV. vom 26. August 174127, stieß aber trotzdem
auf den entschiedenen Widerstand Papst Pius' VI. Erst als Max Franz
weder die päpstliche Bevollmächtigung seines Appellationsgerichts noch
die weitere Zugehörigkeit seiner Diözesananteile in Jillich und Berg zur
Kölner Nuntiatur durchsetzen konnte, schloß er sich dem Vorgehen von
Mainz und Salzburg gegen die Nuntiaturen an. Ihm folgte im Schlepptau
der Trierer Erzbischof Clemens Wenzeslaus (zugleich als Bischof von
Augsburg Suffragan des Erzbischofs von Mainz), dessen Verhalten im
weiteren Verlauf des Nuntiaturstreits durch Mangel an Selbständigkeit
und Standfestigkeit gekennzeichnet blieb. Anfang Oktober 1785 trug Max
Franz von Köln seinem kaiserlichen Bruder in Wien die Vorstellungen
2S Vgl. End Te s , Die Errichtung der Münchener Nuntiatur 38.
ft End re s , a. a. O. 39-4l.
!5 Ja n s e n , Kurfürst-Erzbischof Max Franz 8-19.
28 Sessio 25, oap. 10 de ref. gen. (Conciliorum Oecumenicorum Decreta,
00. Centro di Documentazione, Istituto per le Scienze Religiose _ Bologna,
2. Aufl. Freiburg 1962, 767).
17 Bullarium Benedicti Papae XIV., Tom I (Romae 1746) 66--68, Nr. 28.
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der Erzbischöfe vor28• Die Antwort des Kaisers war das Reskript vom
12.Oktober 1785,in dem Joseph Ir. die Jurisdiktion der Nuntien verwarf,
nur ihren diplomatischen Charakter anerkannte und im übrigen den
Reichsepiskopat zur gemeinsamen Wiederherstellung und Wahrung ihrer
ursprünglichen bischöflichenRechte aufforderte".
Die Erzbischöfe zögerten nicht, sofort die Konsequenzen aus dem kai-
serlichen Reskript zu ziehen und ihre ursprünglichen Rechte, wie sie sie
verstanden, wieder zu beanspruchen und auszuüben. Sie verboten, soweit
das wie in Mainz nicht schon vorher geschehen war, die Appellationen
und Rekurse an die Nuntiaturtribunale und schrieben für alle Verfügun-
gen und Verleihungen der kurialen Behörden die erzbischöfliche Ge-
nehmigung vorso. Da sich das gemeinsame Vorgehen des Reichsepisko-
pats bisher nicht hatte erreichen lassen, wollten die vier Erzbischöfe sich
zunächst einmal untereinander darüber verständigen, welche "ursprüng-
lichen Rechte" der deutsche Episkopat gegenüber der Kurie wieder gel-
tend machen und auf welche Weise er seine Ansprüche durchsetzen soll-
te. Nach schwierigen Vorverhandlungen kam es dann zum sog. Emser
Kongreß'". Am 24.Juli 1786trafen sich in Bad Ems an der Lahn die De-
putierten der vier Erzbischöfe: Weihbischof Valentin Heimes von Mainz,
Offizial Joseph Ludwig Beck von TrierS2, Generalvikar Georg Heinrich
von Tautphaeus von Münster für Köln und der Geistliche Rat Johann
Michael Bönike von Salzburg. Diese vier Deputierten besaßen nicht nur
das Vertrauen ihrer Erzbischöfe, sondern waren auch theologisch und ka-
28 Jan sen, Kurfürst-Erzbischof Max Franz 24.
!D Den Text dieses Reskriptes siehe bei: Des kurtriertsehen Geistlichen Rats
Heinrich Aloys Arnoldi Tagbuch über die zu Ems gehaltene Zusammenkunft
der vier Erzbischöflichen deutschen Herrn Deputirten die Beschwerde der deut-
schen Natzion gegen den Römischen Stuhl und sonstige geistliche Gerechtsame
betr. 1786, hgb, von M. H ö h I e r (Mainz 1915) 277-279, Anlage IX (im folgenden
zitiert: H ö h I e r , Tagbuch).
80 End r e s , Die Errichtung der Münchener Nuntiatur 68-75.
31 Vgl. dazu außer der dn Anm. 29 genannten Arbeit von M. H ö h 1er noch
End r e s , Die Errichtung der Müncllener Nuntiatur 91-116; J ans e n, Kur-
fürst-Erzbischof Max Franz 39-67.
82 Official J. L. Beck wurde begleitet und überwacht vom Geistlichen Rat
Heinrich Aloys Arnoldi, dem wdr eine der wichtigsten Quellen zum Emser
Kongreß verdanken, die von M. Höhler, allerdings in etwas eigenwilliger Form,
ediert wurde (vgl. Anm. 29). Daß Arnoldi Beck überwachen sollte, geht aus dem
Bericht des kaiserlichen Legationssekretärs am Mittelrhein, Kornrumpf, an die
Reichskanzlei vom 24. Julrl 1786 hervor (Haus-, Hof- und Staats archiv Wien,
Romana Gravamina 1785/86). Wie Nachprüfungen im Trierer Bistumsarchiv
ergaben, stammte Heinrich Aloys Arnoldi aus Eltz. Eine Verwandtschaft mit
dem aus Badem (KreLs Bitburg) stammenden späteren Trierer Bischof Wilhelm
Arnoldi (1842-1864) dürfte auszuschließen sein,
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nonistisch gebildet und seit Jahren in den jeweiligen geistlichen Regie-
rungen mit diesen Problemen befaßt. Auf der Grundlage der Koblenzer
Gravamina von 1769,mit denen sich damals die Erzbischöfe von Köln,
Mainz und Trier gegen Eingriffe der Kölner Nuntiatur zu wehren ge-
sucht hatten=, wurden die anstehenden Probleme beraten. Das Ergebnis
der teilweise schwierigen Verhandlungen - den Erzbischöfen von Köln
und Trier waren manche Artikel doch zu radikal geraten - wurde in der
sog. Emser Punktation festgehalten, die am 25.August 1786von den De-
putierten unterzeichnet, danach von den Erzbischöfen bestätigt und am
10.September von Kurmainz an den Kaiser weitergeleitet wurde34.
Die Emser Punktation gilt als das Programm der episkopalistischen
Bewegung im Reich im 18.Jahrhundert. Aus dem Inhalt der 22 Artikel,
die bald auch gedruckt der Öffentlichkeit bekannt wurden'", sollen hier
nur jene Passagen angeführt werden, die für den weiteren Verlauf des
Nuntiaturstreits Bedeutung erlangt haben. In der Einleitung wird nach
der Berufung auf das kaiserliche Reskript vom 12.Oktober 1785über die
Stellung des Papstes in der Kirche ausgeführt: "Der Römische Papst ist
und bleibt zwar immer der Oberaufseher und Primas der ganzen Kirche,
der Mittelpunkt der Einigkeit und ist von Gott mit der hierzu erforderli-
chen Jurisdiktion versehen, dem alle Katholiken immer den kanonischen
Gehorsam mit voller Ehrerbietung leisten müssen." Alle übrigen Vor-
rechte des päpstlichen Stuhles, die mit dem Primat, wie er in den ersten
christlichen Jahrhunderten bestand, nicht gegeben waren, sondern aus
den pseudoisidorischen Dekretalen zum Nachteil der Bischöfe abgeleitet
wurden, müssen in Zukunft als Eingriffe der römischen Kurie in die
U H ö h 1er, 'l1agbuch 30-46 (Darstellung), 253-265, Anlage IU (Text).
34 Höhler, Tagbuch 171-183 (Text); vg). auch ebd. 166 und 168-171.-
Am 26. August wurde auch noch eine zweite Punktation in Ems unterzeichnet,
die sich mit einer Disziplinarreform der Reichskirche befaßte und von den
Erzbischöfen geheimgehalten wurde. Da sich aber bald das Gerücht von zusätz-
lichen geheimen Emser Abmachungen verbreitete, wurde das Mißtrauen der
Kurie und der Bischöfe gegen die Erzbischöfe noch verstärkt. Den Text dieser
2. Punktation siehe bei H ö h 1er, Tagbuch 92-106.
U Die Emser Punktation wurde rasch bekannt, nachdem der Bischof von
Speyer sein "Antwortschreiben Seiner Hochfürstl. Gnaden zu Speyer an Seine
Kurfürstliche Gnaden zu Maynz, Bruchsal, 18. Mai 1787" auch gedruckt ver-
breiten ließ (vgl. H ö h 1er, Tagbuch 207-221; Text: a. a. O. 295-314, Anlage
XVII!). Der Bischof von Speyer setzte in dieser Schrift nämlich neben den
Wortlaut der Emser Punktation den Text seiner Einwendungen zu den einzelnen
Artikeln. Auszugsweise war die Punktation schon im Oktober 1786 im "Ham-
bueger Journal" veröffentlicht worden (vgl. H ö h 1er, Tagbuch 185 f.).
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Rechte der Bischöfe betrachtet und abgelehnt werden'". Von dieser Vor-
aussetzung aus wurde in den ersten beiden Artikeln festgestellt, daß je-
der Bischof "vermöge der von Gott erhaltenen Gewalt zu binden und zu
lösen" die Vollmacht hat, Dispensen zu erteilen, wo es erforderlich ist.
Ein Rekurs der Diözesanen nach Rom unter Umgehung der direkten
geistlichen Oberen ist daher verboten. In Artikel IV wurden nun daraus
für Rom sehr unangenehme Folgerungen gezogen: "Dieses vorausgesetzt,
werden
a) die sogenannten facultates quinquennales'" hinfüro von dem Römi-
schen Hofe nicht mehr begehrt, sondern in den darin enthaltenen Fällen
die erforderlichen Dispensen, wenn kanonische Beweggründe im Mittel
liegen, vom Bischofe erteilet; jene Dispensen, die auswärts erlangt wer-
den, sollen kraftlos sein;
b) auch die übrigen Römischen Bullen, Brevien, oder sonstige päpstli-
che Verfügungen verbinden ohne gehörige Annahme der Bischöfe nicht;
ohne diese sollen
c) auch die Erklärungen, Bescheide und Verordnungen der Römi-
schen Kongregationen, wie sie immer genannt werden mögen, in
Deutschland nicht anerkannt werden; ebenso hören
d) die Nuntiaturen in Zukunft völlig auf. Die Nuntii können nichts
anders als päpstliche Gesandten sein und dürfen nach der von Sr. Maje-
stät unter dem 12. Oktober 1785 erteilten allerhöchsten Erklärung, welche
sich auf die Kirchen- sowohl als Reichs-Fundamentalgesätze gründet,
keine actus jurisdictionis voluntariae oder contentiosae mehr ausübenw."
Demgemäß soll der Informativprozeß für neugewählte Bischöfe nicht
mehr vom Nuntius, sondern vom Konsekrator des neuen Bischofs durch-
geführt werden'". In Artikel XXII wurde schließlich angedeutet, daß die
Erzbischöfe und Bischöfe Deutschlands erst, wenn die Bestimmungen der
36 H Ö h 1er, Tagbuch 171f. - Zu dem angesprochenen Problem vgl, neue-
stens Horst F uhr man n , Einfluß und Verbreitung der pseudo dsidortscher»
Fälschungen (Stuttgart 1972) 13-22 (= Monumenta Germanlae Historica,
Schriften XXIV/1).
37 Quinquennalfakultäten sind besondere, auf jeweils fünf Jahre verliehene
und daher alle fünf Jahre zu erneuernde Vollmachten der Kurie für die Bischöfe
und beziehen sich besonders auf das Dispenswesen (z. B. Ehedispense) und auf
reservierte Fälle 'bei der Absolution. Vgl. im übrigen Leo Me r g e n t h ei m ,
Die Quinquennalfakultäten pro foro externe. Ihre Entstehung und Einführung
in den deutschen Bistümern. Zugleich ein Beitrag zur Technik der Gegenrefor.
mation und zur Vorgeschichte des Febronianismus, 2 Bde., Stuttgart 1908
(= Kirchenrechtliche Abhandlungen 52-55).
38 H ö h 1er, Tagbuch 174.
89 H ö h 1er, Tagbuch 180: Art. XVI.
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Emser Punktation mit dem Beistand des Kaisers verwirklicht seien, fähig
und entschlossen seien, "die Verbesserung der Kirchendisziplin durch alle
ihre Teile nach gemeinschaftlichen Grundsätzen alsbald vorzunehmerr'?".
Kaiser Joseph H. bestätigte den Empfang der Punktation, mahnte die
Erzbischöfe aber, sich sowohl mit ihren Suffraganbischöfen als auch mit
den betroffenen weltlichen Reichsständen über die Emser Punktation zu
einigenw, Eine gewisse Zurückhaltung des Kaisers gegenüber den Ergeb-
nissen des Emser Kongresses ist unverkennbar. Es zeigte sich nun sehr
rasch, daß der Emser Kongreß als rein erzbischöfliches Unternehmen ein
schwerer psychologischer Fehler war. Es kam zu einer bischöflichen Ge-
genbewegung unter Führung des Speyerer Bischofs August von Limburg-
Styrumv. Damit ist jedoch nicht gesagt, daß die Bischöfe dem Papst, der
Kurie und den Nuntien mehr Rechte hätten einräumen wollen als die
Erzbischöfe. Die Überlegungen der Bischöfe kommen besonders klar im
Votum der Mehrheit der Würzburger Geistlichen Regierung für Fürstbi-
schof Franz Ludwig von Erthal, erstellt gegen Ende 1789, zum Ausdruck:
Die Nuntiaturgerichtsbarkeit sei zwar weder reichsrechtlich noch kir-
chenrechtlich begründet, man müsse aber aus politischen Gründen die
Jurisdiktion der Nuntien beibehalten, um nicht Gefahr zu laufen, durch
die Schwächung der päpstlichen Gewalt die Position und Jurisdiktion des
Erzbischofs zu stärken; der ferne Papst sei dem nahen Erzbischof vorzu-
ziehenv,
Die Durchsetzung des Emser Programms erlitt einen noch schlimme-
ren Stoß, als auch der Erzbischof von Mainz vorübergehend aus der
Front gegen die Nuntiaturen ausschied. Es gelang der Kurie mit Hilfe
Preußens und des Fürstenbundes, dessen Mitglied Mainz war, anläßlich
der Wahl Dalbergs zum Koadjutor von Mainz im Frühjahr 1787 den Erz-
bischof und seinen Nachfolger in einem Geheimvertrag darauf zu ver-
pflichten, das Emser Programm aufzugeben und den Kampf gegen die
Nuntiaturen einzustellen«. Das unverfrorene Vorgehen des Münchener
40 H Ö h 1er, Tagbuch 183.
41 H Ö h 1er, Tagbuch 190f.
4: H Ö h 1er, Tagbuch 194-196 .
• 3 Dieses Votum ist nur noch in einer Abschrift erhalten: Ordinariatsarchiv
Barnberg, Fundbuch I, A 44: "Würzburgisches Gutachten die Nuntiatursache
betr."
44 Die Garantie des Preußischen Königs Friedrich Wilhelm H. für ein ent-
sprechendes Verhalten des Mainzer Erzbischofs und seines künftigen Koadjutors
vom 14. Mai 1787 siehe bei M. L eh man n , Preußen und die katholische Kirche,
VII (Leipzig 1894) 720-722, Nr. 578. - Zum ganzen Vorgang vgl. v. Are tin,
Höhepunkt und Krise des deutschen Fürstenbundes. Die Wahl Dalbergs zum
Coadjutor von Mainz (1787), in: Historische Zeitschrift 196 (1963) 36-73.
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Nuntius gab Mainz aber bald den Vorwand, erneut die Seiten zu wech-
seln45• Im Sommer 1788 hielt es Kaiser Joseph 11. im Interesse seiner ge-
gen Preußen gerichteten Reichspolitik für richtig, sich der Erzbischöfe
anzunehmen, und überwies die Nuntiaturfrage an den Reichstag". Noch
waren die Erzbischöfe und mit ihnen Preußen als Verbündeter von Kur-
mainz an einer gütlichen Einigung zwischen dem Papst und den deut-
schen Erzbischöfen interessiert, und die Emser Punktation wie die Ver-
weisung der Nuntiaturfrage an den Reichstag wurden nur als Druckmit-
tel gegen Rom verwendet, um den Papst zu Zugeständnissen an die Erz-
bischöfe zu bewegen. In diesem Sinn wandten sich die vier Erzbischöfe
im Herbst 1788 einzeln an den Papst", und Preußen bemühte sich weiter
zugunsten der Erzbischöfe, da die Behandlung der Nuntiaturfrage auf
dem Reichstag dem Kaiser einen Pluspunkt bei den geistlichen Ständen
eingebracht hätte48•
Pius VI. antwortete erst gegen Ende des Jahres 1789 mit einem aus-
führlichen gemeinsamen Schreiben an die vier Erzbischöfe, das gleichzei-
tig auch als Buch gedruckt und durch die Nuntien an die Reichsstände
verschickt wurde49• Die Antwort des Papstes war ein hartes Nein auf
alle Vermittlungsversuche. Daher wurde nun durch Mainz die Behand-
lung der Nuntiaturfrage vor dem Reichstag ernsthaft vorbereitet. Eine
inoffizielle Umfrage bei den Reichsständen um die Jahreswende 1789/90
ergab eine deutliche Stimmenmehrheit für die Position der Erzbischö-
45 Neben der offenen Mißachtung der Diözesanrechte des Freisdnger Bischofs
durch den Nuntius handelte es sich vor allem um die Aktivität der Nuntiatur-
kommissare in der Rheinpfalz und in Jülich/Berg sowie um die neue Form der
Besteuerung des Kirchengutes in Bayern. Vgl. v. Are tin, Heiliges Römisches
Reich I 418-420.
U Das kaiserliche Dekret erging am 9. August 1788 und wurde von Kurmainz
am 22. ~ug. 1788 allen Reichsständen zur Kenntnis gebracht. Vg], im übrigen
Ja n s e n , Kurfürst-Erzbischof Max Franz 118-121.
41 Trier am IB. Nov. 1788, Salzburg am 24. Nov., Mainz am 26. Nov. und Köln
am 28. Nov. 1788 (Entwurf des Mainzer und Kopien der übrigen drei Schreiben
in Wien, MEA, Religionssachen 39).
48 Zahlreiche einschlägige Vorstöße von preußischer Seite vom Sommer 1788
bis in das Jahr 1790 hinein siehe bei M. Le h m a nn , Preußen und die katho-
lische Kirche, VI (Leipzig 1893) 284 ff.
49 Die Antwort des Papstes, datiert 'auf den 14. Nov. 1789, erreichte die En-
bischöfe erst gegen Ende Dezember. Sie wurde gleichzeitig als Druckausgabe
in mehreren hundert Exemplaren von den Nuntien an die Reichsstände verteilt
und trug den Titel: "Responsio Pli VI. P. M. ad Metropolitanos Moguntin.
Treviren. Colonien. et Sälisburgen. super Nunciaturis Apostolicis. Romae 1789."
Sie hatte 570 Seiten und wurde 1790 nachgedruckt.
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fe50• Bevor die Frage aber tatsächlich verhandelt werden konnte, starb
Kaiser Joseph II. am 20. Februar 1790. Weitere günstige Ansätze der Erz-
bischöfe, durch eine Änderung der kaiserlichen Wahlkapitulation die
Nuntiaturgerichtsbarkeit zu beseitigen", wurden von den Kriegen mit
dem revolutionären Frankreich, von der Säkularisation und dem Ende
des Reiches und auch der Reichskirche in ihrer bisherigen Form zunichte
gemacht.
11. Die Verbindung des Nuntiaturstreits mit dem deutschen Episkopalis-
mus
Aus den bisherigen Ausführungen sollte schon deutlich geworden sein,
daß es im Nuntiaturstreit nicht nur um kirchenpolitische Tagesfragen
ging, sondern daß beide Seiten sehr wohl die grundsätzliche Bedeutung
dieser Auseinandersetzung für das gegenseitige Verhältnis von Bischofs-
amt und Papstgewalt erkannten. Mit dieser Feststellung soll keineswegs
bestritten oder verschleiert werden, daß im Nuntiaturstreit auch auf sei-
ten der Erzbischöfe handfeste Interessenpolitik betrieben wurde und daß
manche Ziele der erzbischöflichen Politik eine besondere, durch die Epo-
che der Aufklärung bestimmte Färbung aufwiesen. Ich möchte hier nur
auf drei Komplexe verweisen, die Ausbruch und Verlauf des Nuntiatur-
streits in nicht geringem Maße mitgeprägt haben: 1. Die Doppelrolle der
geistlichen Fürsten als Fürsten und Bischöfe verdeckte etwas die Tatsa-
che, daß es so etwas wie ein geistliches Landeskirchentum gab, das heißt
daß auch manche Mitglieder des Reichsepiskopats wie die weltlichen
Reichsfürsten die Alleinbestimmenden in ihrem Territorium - in weltli-
chen wie in geistlichen Angelegenheiten - sein wollten und als aufge-
klärte Fürsten Störungen ihrer Regierung durch Außenstehende (den
~o Von den acht Kurfürsten stimmten sechs für den Mainzer Antrag, einer
war dagegen, einer war noch unbestimmt. Im Reichsfürstenrat stimmten von
den 37 geistlichen Ständen 16 für Mainz, 7 dagegen, 14waren noch unbestimmt;
von den 63weltlichen Ständen stimmten 42 für Mainz, 6 dagegen, 15waren noch
unbestimmt (Wien, MEA, Religionssachen 40: Schreiben des Erzbischofs von
Mainz an seinen Reichstagsgesandten v. Strauß vom 31. Januar 1790).
61 Vgl. v. Are tin, Heiliges Römisches Reich I 424f. - Die neue Fassung
des Artikels XIV der kaiserlichen Wahlkapitulation siehe bei Le h man n,
Preußen und die katholische Kirche VI 510--512.
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Nuntius oder die Kurie) nicht mehr hinnehmen zu können glaubtenw,
2. Die Rolle der Reichsbischöfe als Fürsten stärkte natürlich auch ihr
Selbstbewußtsein als Bischöfe gegenüber Nuntien und Papst. Das galt in
verstärktem Maß für die rheinischen Erzbischöfe, die als Kurfürsten -
unabhängig von der Größe ihres Territoriums - auch im 18. Jahrhundert
eine bedeutende Stellung in der Reichsverfassung einnahmen. 3. Das
Verhältnis zwischen der Reichskirche und der Kurie war schon gegen
Ende des 17. Jahrhunderts so getrübt, daß die rheinischen Erzbischöfe
1673 ihre "Gravamina" in einer Beschwerdeschrift zusammenfaßten; die
Mißhelligkeiten dauerten an und führten dazu, daß man anläßlich der
Wahl Kaiser Karls VII. im Jahre 1742 bei der Formulierung der Wahlka-
pitulation wieder auf die "Gravamina nationis Germanicae" aus dem
16. Jahrhundert zurückgrlffst. Die Führer der Reichskirche wurden in
ihrem antikurialen Ressentiment noch bestärkt, als sich die Kurie nach
dem Tode Papst Benedikts XIV. (1758) und besonders unter dem Pontifi-
kat Pius' VI. (1775-1799) gegen die Aufklärung abkapselte und sich auch
berechtigten Reformwünschen der Reichskirche verschloß=.
Bei aller Betonung der zeitbedingten Phänomene des Nuntiaturstreits
dürfen jedoch nicht seine grundsätzliche Bedeutung und seine Verbin-
dung zu früheren Epochen der Kirchengeschichte übersehen werden. So
wenig man an der Kurie die großen Päpste des Hochmittelalters und die
Kanonisten des Spätmittelalters mit ihren Aussagen über den Umfang
der päpstlichen Macht vergessen hatte, so wenig war an den erzbischöfli-
chen Kurien, besonders am Rhein, das Wissen um die Macht und die Po-
sition eines Kurfürst-Erzbischofs in früheren Zeiten untergegangen. Das
tritt in den Denkschriften und Argumentationen der politisch führenden
Persönlichkeiten und ihrer Berater und nicht weniger in den unzähligen
gedruckten Streitschriften zur Nuntiaturfrage deutlich zutage". Als Bei-
spiel soll hier das Schreiben des Kurfürsten von Mainz an die Reichs-
52 In diese Richtung weisen sowohl die durchgängige Bezeichnung des Nun-
tiaturtribunals als eines "ausländischen" Gerichts durch die Erzbischöfe im
Nuntiaturstreit als auch die oben erwähnten Bemühungen um eine Neuordnung
der AppeUationsgerichtsbarkeit für das Erzbistum Köln durch Max Franz.
53 Vgl. V. Are tin, Heiliges Römisches Reich I 41, und L. A. V e tt , Die
Kirche im Zeitalter des Individualismus, 1. Hälfte, Freiburg 1931 (= Kirchen-
geschichte, hrsg. v. J. P. K i T sc h IV/I) 296 f. und 301.
54 Vgl. v. Are t i n , Papsttum und moderne Welt (München 1970) 15-19.
55 Ein Umschlagplatz dieser Streitschriftenliteratur war der Reichstag in
Regensburg. So findet man einen großen Teil dieser Schriften als Beilagen zu
den Berichten z. B. des Würzburger Reichstagsgesandten (Staatsarchiv Würz-
burg, Reichssachen Nr. 260-266, bzw. Würzbur,g, Reichstagsgesandtschaft
Nr. 141-148).
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stände vom 25. August 1788 dienen, in dem Kurmainz als Reichserzkanz-
ler die Reichsstände von der überweisung der Nuntiaturfrage an den
Reichstag durch den Kaiser unterrichtet und zugleich die Position der
Erzbischöfe in dieser Angelegenheit begründetes. In seiner Argumenta-
tion geht das Mainzer Schreiben aus von den Rechtsverhältnissen der als
Ideal und Norm verstandenen frühen Kirche, das heißt von der Zeit vor
der Einführung der pseudoisidorischen Dekretalen, deren Entstehung und
Durchsetzung unhistorisch und einseitig der Herrschsucht der römischen
Kurie angelastet werden-". Den eigentlichen Kern- und Angelpunkt der
Argumentation des Mainzer Schreibens wie aller Traktate der erzbischöf-
lichen Partei bildet jedoch der Rückgriff auf den Episkopalismus zur Zeit
der Reformkonzilien, wobei für die Nuntiaturfrage besonders die Reform
des kirchlichen Prozeß- und Appellationswesens durch die 31. Sessio des
Konzils von Basel vom 24. Januar 1438 herangezogen wurde58• Dieses De-
kret war in der sog. Mainzer Akzeptation vom 26. März 1439 vom Reich
angenommen worden=, und Papst Eugen IV. hatte seinerseits in den sog.
Fürstenkonkordaten von 1446/47 die Mainzer Akzeptationsurkunde aner-
kanntw. Die schwierige Frage der Rechtsgültigkeit sowohl der Mainzer
Akzeptation als auch der Fürstenkonkordate lösten die Episkopalisten des
18. Jahrhunderts zu ihren Gunsten, indem sie beide zusammen mit den
unangezweifelten Wiener Konkordaten von 1448 als die "Concordata na-
tionis Germanicae" und damit als die Kurie und die Reichskirche gleicher-
weise bindendes Recht ansahens-, Neben den grundlegenden Aussagen
der Konkordate des 15. Jahrhunderts beruft sich das Mainzer Schreiben
aber auch auf die permanenten Vorstöße des Reiches und der Reichskir-
56 Dieses Mainzer Zirkularschreiben, das im Herbst 1788 auch im Druck
verbreitet wurde, ist in der an Brandenburg-Preußen gerichteten Fassung ver-
öffentlicht bei L e h man n , Preußen und die katholische Kirche VI 290-301,
Nr. 255; fast identisch damit ist die an Braunschweig-Hannover gerichtete Fas-
sung, veröffentlicht bei v. Are tin, Heiliges Römisches Reich II 183-192.
57 Vgl. hierzu F uhr man n, Einfluß und Verbreitung der pseudo-isidori-
schen Fälschungen, I 14-21.
58 Sessie XXXI, cap. 1 (Mans i XXIX, 159 f.).
59 A. Wer m i n g hof f, Nationalkirchl!iche Bestrebungen im deutschen
Mittelalter, Stuttgart 1910 (= Kirchenrechtliche Abhandlungen 61) 33-85; Text
der Akzeptation: a. a. O. 162-168, bes, 167.
60 Vgl. H. Raa b , Die Concordata Nationis Germanicae in der kanonistischen
Diskussion des 17. bis 19. Jahrhunderts. Ein Beitrag zur Geschicl:lteder episko-
palistischen Theorie in Deutschland (Wiesbaden 1956) 37-39 (= Beiträge zur
Geschichte der Reichskirche in der Neuzeit, Heft 1; im folgenden zitiert: Raa b,
Concordata).
61 Zu dieser schwierigen Frage vgl. Raa b, Concordata 3()-..46, 125-157,
und H. E. Fe i ne, Kirchliche Recl:ltsgeschichte.Die katholische Kirche (4. Aufl.
Köln-Graz 1964)481f.
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ehe gegen Kurie und Nuntien, angefangen von den "Gravamina nationis
Germanicae" der Reichstage von 1521 und 1523 über den Westfälischen
Frieden von 1648, die kaiserliche Wahlkapitulation von 1654 und das kur-
fürstliche Kollegiatschreiben von 1764 bis hin zum Reskript Kaiser J0-
sephs Ir. vom 12. Oktober 178562•
In dem Mainzer Schreiben vom 25. August 1788 wird also die These
von der ununterbrochenen episkopalistischen Tradition der Reichskirche
vom Spätmittelalter bis zum ausgehenden 18. Jahrhundert vertreten und
damit gleichzeitig der Kurie und den Nuntiaturen der friedliche, das
heißt unangefochtene Besitz ihrer vermeintlichen Rechte abgesprochen.
Uns interessiert hier nicht der historische und kirchenrechtliche Beweis-
wert dieser Argumentation, sondern die Tatsache, daß die Führer des
Episkopalismus am Ende des 18. Jahrhunderts selbst die Verbindungslini-
en vom Nuntiaturstreit zu den Auseinandersetzungen des 15. Jahrhun-
derts zogen. Reformation und Gegenreformation bedeuten zwar einen
Rückschlag in der Entwicklung des reichskirchlichen Episkopalismus,
aber nicht das Ende. Der Mainzer Kurfürst Johann Philipp von Schön-
born (1647-73), der sich nach dem Dreißigjährigen Krieg um die episko-
palistische Ausprägung der Reichskirche bemühte, knüpfte bewußt an die
Bemühungen seiner Vorgänger in der zweiten Hälfte des 15. Jahrhun-
derts an und setzte damit auch für seine Nachfolger ein Leitbild'".
Nicht weniger wichtig als die Übernahme des episkopalistischen Erbes
in den Bereich der Politik war die Aufnahme und Weiterentwicklung
dieses Erbes im Bereich des Reichskirchenrechts, das durch eine Reihe
großer Kanonisten und Staatsrechtler im 17. und 18. Jahrhundert eine
Zeit der Hochblüte erlebte'". Bei den Staatsrechtlern und bei den prote-
stantischen Kirchenrechtlern war die Betonung deutscher Sonderrechte
und die antirömische Einstellung ohnehin gegeben. Der Einfluß des Gal-
likanismus und des Jansenismus führte nun auch die katholischen Kano-
nisten, soweit sie nicht dem Jesuitenorden angehörten, dazu, in verstärk-
tem Maße eine prinzipielle Klärung und Definition des Standortes der
Reichskirche gegenüber der universalen Kirchenleitung anzustreben;
auch bei ihnen wurden nun die Betonung der reichskirchlichen Eigen-
ständigkeit und antikuriale Vorbehalte deutlicher". Das neue, von ei-
62 Zu dem Kollegiatschrerben von 1764 vgl, Raa b, Concordata 131-133.
63 Vgl. G. Me nt z, Johann Philipp von Schönborn, Kurfürst von Mainz,
Bischof von Würzburg und Worms, 1605-1673,2 Bde., Jena 1896 und 1899, vor
allem Bd. II 168 ff.
64 Vgl. Raa b, Concordata 47-157.
65 Vgl. Raa b , Concordata 62-66, 159f.
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nem durchaus noch gemäßigten Episkopalismus geprägte kirchenrechtli-
che Lehrsystem setzte sich im Laufe des 18. Jahrhunderts an den meisten
katholischen Hochschulen Süd- und Westdeutschlands durch. Das Haupt-
verdienst an dieser Entwicklung trägt der Würzburger Kanonist Johann
Kaspar Barthel (t 1771), dessen zahlreiche Schüler bald an den Hoch-
schulen am Main und am Rhein Kirchenrecht in seinem Sinn lehrten.
Barthels bedeutendster Schüler, Georg Christoph Neller (t 1805), wirkte
seit 1748 in Trier und war mit Weihbischof Hontheim befreundet. Im süd-
ostdeutschen Raum lehrte und wirkte ganz im Sinn von Barthel und Nel-
ler der Salzburger Benediktiner Gregor Zallwein (t 1766)66. Bei den Ver-
tretern dieser neuen Richtung der Kanonistik erhielten ein großer Teil
der Fürstbischöfe und die meisten ihrer geistlichen Berater ihre Ausbil-
dung. Da die Ekklesiologie seit dem Mittelalter eine Domäne der Kanoni-
sten war, mußten sich die Lehrbücher und Schriften dieser deutschen
Kanonisten auch auf das Kirchenverständnis der Führer der Reichskir-
che auswirken. Außerdem brachte diese deutsche Kanonistik zwei Schrif-
ten hervor, die als Arsenal der Argumente im Nuntiaturstreit und als
Voraussetzung sowohl für die Koblenzer Gravamina von 1769 als auch
für die Emser Punktation von 1786 unentbehrlich geworden sind: Es sind
dies die Veröffentlichung des wiederentdeckten Mainzer Akzeptationsin-
struments, das heißt der oben schon erwähnten Urkunde über die Annah-
me der Reformdekrete des Baseler Konzils seitens der deutschen Kurfür-
sten und Metropoliten vom 26. März 143967, durch den Mainzer Staats-
rechtler Johann Baptist Horix'" und das unter dem Pseudonym Justinus
Febronius von dem Trierer Weihbischof Johann Nikolaus von Hontheim
von 1763 bis 1773 in mehreren Teilen veröffentlichte umfangreiche Werk
"De statu Ecclesiae et legitima potestate Romani Pontificist?".
Nicht weniger wichtig als die theoretische Begründung durch das
episkopalistisch geprägte Reichskirchenrecht wurde schließlich für den
Nuntiaturstreit von 1785-90 die Vielzahl von Streitigkeiten zwischen der
Reichskirche und den Nuntiaturen, wobei besonders die Kölner Nuntiatur
66 Zu dieser bedeutsamen Epoche der deutschen Kanonistik vgl. Raa b,
Concordata 79-122. Bemerkenswert erscheint mir in diesem Zusammenhang
auch der Hinweis von Raa b , Concordata 941. auf das starke mainfränkische
Element unter den Kanonisten und den kiTChenpolitischenBeratern der Erz-
blschöfe im Nuntiaturstreit.
67 Vgl. oben Anm. 59.
68 Concordata nationis Germanicae integra, sive nova et accurata Concordati
CaHxtini et praecipue Concordatorum prlnclpum sub Eugenio IV nec non Concor-
daterum Aschaffenburgensium sub Nicolao V editlo ... o. O. und o. J. (Frank-
furt-Leipzig 1762/63). Vgl. im übrigen Raa b, Concordata 133.
8$ Vgl. Raa b , Concordata 135-137.
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betroffen war. Diese Nuntiatur - 1583/84 beim Konfessionswechsel des
Kölner Erzbischofs Gebhard Truchseß von Waldburg errtchtet'? - hat-
te in erster Linie innerkirchliche Aufgaben und sollte praktisch den
Kölner Erzbischof in den Bemühungen der Gegenreformation ersetzen,
da Ernst von Bayern, Gebhards Nachfolger, zwar katholisch blieb, aber
für das Bischofsamt eigentlich nicht geeignet war. Je mehr in der Folge-
zeit die Kölner Kurfürsten ihre bischöflichen Aufgaben wieder selbst
wahrnehmen wollten, um so mehr gerieten sie in Kollision mit den Nun-
tien. Leo Mergentheim kam auf Grund eingehender Untersuchungen zu
dem Ergebnis, "daß von der Gründung der rheinischen Nuntiatur bis zu
des Febronius Zeiten ein ständiger Kampf zwischen Nuntius und Erzbi-
schöfen herrschtet!". Die Konfrontation zwischen Mainz und der Kölner
Nuntiatur ging sogar so weit, daß die Mainzer Erzbischöfe, wie Kardinal-
staatssekretär Buoncompagni 1786 selbst zugeben mußte, Briefe der Köl-
ner Nuntien in der Regel gar nicht beantworteten", Die Streitigkeiten
zwischen der Nuntiatur und dem Reichsepiskopat bezogen sich vorwie-
gend auf zwei Probleme: a) Im Dispenswesen erstrebten die Nuntien statt
der bisherigen Konkurrenz mit den Bischöfen eine Unterordnung des
Episkopats unter die Nuntiaturen. Bischöfe und Erzbischöfe sollten ihre
Dispensvollmachten nur durch die Vermittlung der Nuntien erhalten,
und diese Dispensvollmachten sollten außerdem weniger ausgedehnt sein
als die der Nuntien". Päpstliche Jurisdiktion und Tätigkeit des Nuntius
wurden hier gleichgesetzt, während päpstliche und bischöfliche Jurisdiktion
einander fast feindlich gegenübergestellt wurden, selbst wenn die Bischöfe
die Dispensen kraft päpstlicher Bevollmächtigung erteilten. b) Die deut-
schen Erzbischöfe waren nicht nur die natürlichen Führer des reichs-
kirchlichen Episkopalismus; sie bildeten auch die Repräsentanten der al-
ten Metropolitanverfassung, die die Kurie seit Jahrhunderten bekämpfte
und bei deren Aushöhlung die Nuntiaturen eine wichtige Rolle spielten.
Die meisten Auseinandersetzungen zwischen Rom und der Reichskirche
um die kirchliche Gerichtsbarkeit drehten sich um die zweite Instanz im
Verfahrensweg, die den Erzbischöfen zustand, deren Umgehung aber
70 Zu Erzbischof Gebhard Truchseß von Waldburg vgl, Handbuch der Kir-
chengeschichte, hrsg. v, H. Je d in, Bd. IV (Freihurg 1967) 554 f. - Zur
Geschichte der Kölner Nuntiatur verweise ich auf die Aufsätze von L. Jus t
<in:Quellen und Forschungen aus italienischen Archiven und Bibliotheken 29
(1938/39) 249-296; 36 (1956) 248-320.
71 Leo Me r gen t h e im, Die Wurzeln des deutschen Febronianismus, in:
Historisch-politische Blätter 139 (1907) 185 f.
72 Kardinal Buoncompagni an Nuntius Pacca, 5. Juli: 1786 (AV, S. S. Co-
Ionia 284).
73 Me r g e n t h e im, Die Qutnquennalfakultäten I 292-296; der s ., Die
Wurzeln des deutschen Febroniandsmus 186.
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durch Appellation an römische Gerichte oder an das Nuntiaturtribunal
begünstigt wurde. Die Lösung von Bistümern aus dem Metropolitanver-
bandts und der nach dem 16. Jahrhundert feststellbare Verzicht Roms
auf die Abhaltung von Provinzialsynoden, die das Konzil von Trient vor-
geschrieben hatte'", sind weitere Marksteine auf dem Weg dieser Ent-
wicklung. Besonders deutlich wird dieser Trend zur Beseitigung der letz-
ten Reste der ehemaligen Metropolitanverfassung in einer Anweisung, die
Kardinalstaatssekretär Buoncompagni am 2. Februar 1788 an den Kölner
Nuntius Pacca richtete. Der Klerus von Lüttich hatte behauptet, das Bis-
tum Lüttich sei vom Erzbischof von Köln exemt. Der Kardinal mußte
einräumen, daß für diese Behauptung aus den römischen Archiven kein
Nachweis erbracht werden konnte, daß vielmehr Lüttich stets als Suf-
fraganbistum von Köln geführt wurde. Trotzdem empfahl er, daß auch
der nicht exemte Klerus von Lüttich in seinen Streitfällen sich "omisso
medio" jeweils direkt nach Rom wenden solle, "da es ja unser einziges
Ziel ist, die Appellationen an die erzbischöfliche Kurie zu verhtndernts".
m. Auswirkungen des Nuntiaturstreits auf die Weiterentwicklung der
Ekklesiologie
So heftig die Auseinandersetzungen um die Nuntiaturen im Reich in
den achtziger Jahren des 18. Jahrhunderts waren, so rasch traten sie seit
1790 infolge der revolutionären Entwicklung in Frankreich in den Hin-
tergrund, bevor es noch zu einer innerkirchlichen Klärung hätte kommen
" Passau setzte seine Exemtion 1728 durch; Fuldas Exemtionsbemühungen
scheiterten 1755 am Einspruch von Mainz. Aus den Protokollen der Informativ-
prozesse ergibt sieh, daß Regensburg erstmals 1663 die Exemtion für sich
beanspruchte (AV, Proc. Consist. 60, f. 684r und 686r). 1765 wurde die Tatsache,
daß Regensburg Suffraganbistum von Salzburg sei, nicht bestritten (AV, Proc.
Consist. 152, f. 486r und 487'1. 1787 unterstützte Zoglio die Exemtionsansprüche
Regensburgs (AV, Proc. Consist. 188, f. 290r und 291V). Tatsächlich hat Regens-
burg, solange das Alte Reich bestand, die Exemtion nicht erreicht. Vg), auch
D. Li nd n er, Der Streit um die Exemtion des Bistums Regensburg vom Salz-
burger Metropolitanverband (1645-1790), in: Jahrbuch 1964 für altbayerische
Kirchengeschichte (= Beiträge zur Altbayerischen Kirchengeschichte XXII)
3, 94-113. .
75 Sessio 24, can. 2 de ref. ,gen. (Conciliorum Oecumenicorum Decreta 737).
70 Kardinal Buoncompagni an Nuntius Pacca, 2. Febr. 1788 (AV, S. S. Co-
lonia 286).
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können", Man kann daher auch nicht von direkten, wohl aber von indi-
rekten Auswirkungen des im Nuntiaturstreit sich artikulierenden reichs-
kirchlichen Episkopalismus auf die weitere Entwicklung der Ekklesiolo-
gie sprechen. Die Kriege des Reiches mit Frankreich führten schließlich
zur Säkularisation im Jahre 1803 und damit zum Ende der Reichskirche
in ihrer bisherigen Form. Als die kirchlichen Verhältnisse in Deutschland
nach 1820 eine neue Ordnung gefunden hatten, hatte der deutsche Epis-
kopat mit dem Verlust der reichsfürstlichen Würde auch einen wesentli-
chen Rückhalt seiner Eigenständigkeitsbestrebungen eingebüßt; die Nun-
tiaturen waren nicht nur zahlenmäßig verringert worden, sondern hatten
auch die umstrittene geistliche Gerichtsbarkeit verloren. Die Übermacht
des landesherrlichen Staatskirchenturns zwang die Bischöfe zu einer stär-
keren Anlehnung an die zentrale Macht des Papsttums. Aber mit dem
Ende ihrer äußeren Struktur waren nicht alle Lebensäußerungen der al-
ten Reichskirche schlagartig abgetötet worden. Das zeigte sich vor allem
in den Bemühungen um ein Reichskonkordat nach 1803 und die Reorga-
nisation der kirchlichen Verhältnisse in Deutschland unter einem Primas.
Diese Bemühungen wurden getragen vom letzten Kurfürst-Erzbischof
von Mainz, Karl Theodor von Dalberg, und seinen bei den Weihbischöfen,
Wessenberg in Konstanz und Kolborn in Aschaffenburg". Dalberg
konnte seine Ziele nicht verwirklichen. Kirchenpolitisch war der Episko-
palismus erneut gescheitert, theologisch war er aber noch nicht abgetan.
Josef Rupert Geiselmann hat das am Beispiel des jungen Johann Adam
Möhler aufgezeigt. Möhler vertritt bis 1823 eindeutig und ausdrücklich
das episkopalistische System, das er nicht als bloße theologische Schul-
meinung versteht, sondern als eine feste theologische Tradition über we-
sentliche Punkte der Kirchenverfassung. Diese Tradition widerspreche
zwar in manchen wesentlichen Punkten dem papalistischen System, sei
aber doch Jahrhunderte hindurch bezeugt und dürfe nicht auf dem billi-
gen Weg als bloße Schulmeinung abgetan werden'", Möhler hat seit 1823
seinen Standpunkt zugunsten des Papsttums geändert; er hat sich jedoch
nicht einfach dem papalistischen System verschrieben, das sich im
19. Jahrhundert in jenem vor allem durch die Romantik und die französi-
77 Vgl. zum Folgenden: Raab, Concordata 177-187; Werminghoff,
Nationalkirchliche Bestrebungen 153-161; F. Vdgen er, Bischofsamt und
Papstgewalt. Zur Diskussion um Universalepiskopat und Unfehlbarkeit des
Papstes im deutschen Katholizismus zwischen Tridentinum und Vatikanum I
(2. Aufl., Gött1ngen 1964)46-104.
78 Vgl. Raa b, Concordata 178-181; H. Be c her, Der deutsche Primas
(Kolmar o. J.) 50-68, 114-154.
79 J. R. Gei s e 1man n, Die katholtsehe Tübinger Schule (F,reiburg 1964)
543-545.
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sche Laientheologiew geförderten Ultramontanismus manifestierte, der
sich nun auch in Deutschland immer mehr ausbreitete und schließlich
vor dem Ersten Vatikanischen Konzil seine größten - und oft auch ab-
surdesten - Triumphe feierte. Die katholische Tübinger Schule blieb die
Erbin und Repräsentantin einer mehr am Verständnis früherer Jahrhun-
derte ausgerichteten Sicht der Kirche und des Papsttums. Dem Einfluß
und der Ausstrahlungskraft der Tübinger Schule ist es zu verdanken,
daß die papalistische Richtung, wie sie besonders von Mainz aus propa-
giert wurde, in Deutschland nicht alleinherrschend wurde. Die Arbeiten
und das Ansehen der deutschen Kirchenhistoriker - vor allem Karl Jo-
sef Hefeles in Tübingen und Johann Joseph Ignaz Döllingers in Mün-
chen - haben nicht wenig dazu beigetragen, daß auch die Gegner einer
Dogmatisierung der päpstlichen Unfehlbarkeit sich formierten und daß
auf dem Ersten Vatikanischen Konzil die Befürworter eines übersteiger-
ten Verständnisses von Stellung und Aufgabe des Papstes nicht einfach
nach Gutdünken Dogmen dekretieren konnten.
Theologische Traditionen, zumal wenn sie sich von Zeit zu Zeit in auf-
fallenden Auseinandersetzungen manifestieren, halten sich lange. Es ist
sicher nicht von ungefähr, daß die zahlreichsten und bedeutendsten Geg-
ner des Papalismus auf dem Ersten Vatikanischen Konzil aus Deutsch-
land und Frankreich stammten, aus Ländern also, die im Episkopalismus
und Gallikanismus sicher nicht in jeder Hinsicht erfreuliche, aber sehr
lange Traditionen eines nichtrömischen Verständnisses der Kirchenver-
fassung aufweisen. Die theologischen Traditionen dieser beiden Länder
dürften auch maßgeblich mitgeholfen haben, daß das Zweite Vatikani-
sche Konzil eine, wie ich meine, notwendige Ergänzung zu der im Vatika-
num I zu ausschließlich zur Geltung gekommenen römischen Tradition in
der Bestimmung des Verhältnisses von Primat und Episkopat in der Kir-
che gebracht hatS1•
Versuchen wir am Schluß dieser Ausführungen das Fazit zu ziehen, so
erscheinen mir drei Aspekte bemerkenswert:
80 Vgl. hierzu S. Me r k I e, Die Anfänge französischer Laientheologie im
19. Jahrhundert, in: S. Me r k I e, Ausgewählte Reden und Aufsätze, hrsg,
v. Th. Fr e u den b e r g er, Würzburg 1965 (= Quellen und Forschungen zur
Geschichte des Bistums und Hochstifts Würzburg, Bd. 17) 488-508.
81 Besonders in den Ausführungen über die Kollegialität der Bischöfe in der
"Constitutio dogmatlca de ecclesia'', Kap. III (LThK, Das Zweite Vatikanische
Konzil, Teil I, Freiburg 1966, 210-259). Daß gerade die deutsche Theologie
schon vor dem Vatikanum II sich auf diesem Weg befand, scheint mir folgende
Arbeit zu bestätigen: K. Rah ne r-J. Rat z I n g e r , Eplskopat und Primat,
Freiburg 1961(= Quaestiones disputatae 11).
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1. Der Nuntiaturstreit von 1785-90 ist nicht nur eine zeitlich und ört-
lich begrenzte Auseinandersetzung zwischen Papst und Bischöfen, auch
nicht einfach eine Empörung "verblendeter Kirchenfürsten" gegen den
Heiligen Stuhl=, sondern er gehört in den größeren Zusammenhang der
jahrhundertealten Auseinandersetzungen zwischen Episkopalismus und
Papalismus um das rechte Verständnis der Kirchenverfassung. Gleichzei-
tig hilft der Nuntiaturstreit, die episkopalistischen Traditionen aus der
Reichskirche in das 19.Jahrhundert hinüberzuretten. Der Nuntiaturstreit
hat also, wenn man so sagen will, eine ekklesiologische Dimension.
2. Der Nuntiaturstreit gehört zu den Auseinandersetzungen, die ei-
gentlich kein Ende finden, die nicht entschieden werden, sondern die ein
wohl nie ganz zu entscheidendes Problem der Lösung vielleicht etwas nä-
her bringen. Insofern hat auch der Nuntiaturstreit seinen Beitrag gelei-
stet zu der uns heute geschenkten und bisher bestmöglichen Definition
des Wesens und der Verfassung der Kirche, wie sie im Zweiten Vatikani-
schen Konzil gegeben wurde.
3. Damit kann die Aussage gewagt werden, daß auch in der Kirche
manche Ergebnisse nicht ohne Auseinandersetzungen, nicht ohne Kampf
und Streit zu erreichen sind, daß gerade hierin auch die Realität des
Menschlichen an der Kirche erfahren wird und getragen werden muß.
Das Ergebnis nach einem Streit, der nicht mit der Vernichtung der einen
Partei endet, ist aber dem Beitrag beider streitenden Parteien zu verdan-
ken. Durch den Beitrag beider Seiten wird die Einseitigkeit, der Irrweg,
vermieden. In diesem Sinn könnte man zu dem Schluß kommen, der
Streit sei ein konstitutives Element der Entwicklung, auch in der Kirche.
82 Vgl, H. B r ü c k, Geschichte der kathoHschen Kirche in Deutschland im
neunzehnten Jahrhundert, Bd. I (Mainz 1887)12.
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
Bi r k e n bei I, Edward Jack: Curriculum-Revision im Fragebereich der Religions-
pädagogik. Reihe: Studien zur praktischen Theologie (spt) 2. - Köln: Benziger-Verlag
1972. 384 S. Brosch. 28,- DM.
Die vorliegende Arbeit von E. J. Birkenbeil könnte dazu geeignet sein, so manchen in
curricularen Euphorien schwebenden Religionspädagogen auf den Boden der Wirklichkeit
zurückzuholen. Hier wird ndcht in großem Wurf das neue Konzept für Religionsunterricht
vorgelegt (wenn auch der Titel etwas danach klingt), sondern in sorgfältiger .Klelnarbeit"
geht der Autor einen Bericht der Curriculum-Revision an, die Lehrplananalyse. Er
erinnert damit daran, daß auch die Curriculum-Revision des RU nicht am Nullpunkt an-
setzen kann, sondern daß cUe religionspädagogischen Erkenntnisse der Vergangenheit mit
Gewinn einzubringen sind.
In einem breiten historischen Teil (Kapitel I und II, S. 13-189) werden Lehrpläne von
1908 bis 1967 analysiert. Die Kapitel ur und IV setzen die Ergebnisse dieser Analyse in
systematischer Form in Bezug zu Fragen der Curriculum-Revision heute. Dabei läßt siCh
der Autor von dem Anliegen leiten, der Religionspädagogik gangbare Wege zum Dialog
mit der Curriculumforschung zu weisen (5. 24G-261).
Die gesamte historische Analyse zeichnet sich durch ihre objektive Darstellung aus, die
ergänzt wird durch eine faire Kritik. Bei allen Versuchen werden vor allem auch die
positiven Ansätze registriert, die dann im systematischen Teil wieder aufgegriffen und
diskutiert werden.
Hier sei vor allem das 111. Kapitel erwähnt, das auf Kernfragen der Curriculum-
Revision des RU eingeht. Es befaßt sich mit den Bedingungen für katholischen RU, mit den
Grundfragen der Curriculum-Revision im allgemeinen und mit der Anwendung in der
Religionspädagogik im besonderen. Dabei kommt Birkenbell zu der Feststellung: "Der
Rel1gionspädagogik ist es grundsätzllch möglich, sich auf das Anliegen der Curriculum-
Revision einzulassen" (5. 223).Dabei läßt der Verfasser es nicht an der nötigen Zurück-
haltung fehlen. Er sieht sowohl die Grenzen des curricularen Ansatzes insgesamt als auch
die speziellen Schwierigkeiten für die religiöse Erziehung. Der mit theologischen Denkkate-
gorien zu suchende ..homo rehgtosusv und ..homo christianus" gehorcht ..nicht den Gesetzen
von Ursache und Wirkung" und ist deshalb "einer empirischen Analyse (nicht) zugänglich"
(5. 244).Der Weg zukünftiger Lehrplanentwicklung soll nach Birkenbell gekennzeichnet
sein durch ein Miteinander von Theologie und ErZiehungswissenschaft: ..Theologisches
Theorem" und ..empirische Situatlonsanalyse" müssen zusammenkommen (5. 245).
Angesichts einiger Tendenzen in neueren Arbeiten ist es in der Tat nicht überflüssig,
darauf hinzuweisen, daß die Theologie in religionspädagogischen Überlegungen ihren
unaufgebbaren Platz hat. Man möchte diesem Gedanken vor allem angestchts mancher
sogenannter ..Unterrichtsmodelle" und modischer Zlelbestimmungen zum RU offene Ohren
wünschen.
H. SChuh, Maim:
Fr 1e den, Bi b e i , Kir ehe. Hrsg: G. Li e d k e. (Studien zur Friedensforschung
Bd. 9). - Stuttgart: Klett. München: Kösel. 1972, 236 S. Kart. 18,- DM.
Die Forschungsstätte der Evangelischen Studiengemeinschaft Heidelberg legt hier einen
weiteren Baustein für das von ihr breit angelegte Opus der Friedensforschung In theolo-
gischer Perspektive. Es handelt sich - könnte es bei einer noch um wIssenschafts-
theoretische Standortbestimmung ringenden DisZiplin anders sein? - nicht um ..End-
resultate, sondern DIskussionsbeiträge", wie der Herausgeber G. Lledke schreibt (9). Die
Ausführungen betreffen historisch-politologische Hintergründe der alt- und neutestament-
lichen Offenbarung. Untersucht werden das Friedenskonzept des Jahwisten und Jerusale-
mer Vorstellungen vom Frieden und ihre Abwandlungen in der Prophetie des Alten
Israel. Anhand der Problematik einer neutestamentlichen Ekkleslologle steht die Relation
von Kirchenstrukturen und Weltfrieden zur Diskussion. Ein Plus dieses 9. Bandes liegt In
der AUffÜhrung eines LIteraturberichts zur Theologie des Friedens (174-216).
M. Rock, Malnz
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Na t u run d Na t u r r e c h t. Ein interfakultäres Gespräch. Hrsg.: A. Müll er,
S t. H. P für t n er, B. Sc h n y der. - Zürich-Einsiedeln-Köln: Benziger-Verlag.
1972.359S. 28,- DM.
Wie die Herausgeber bemerken, führen diese im Rahmen eines Professorenseminars an der
Universität Frlbourg gehaltenen Vorträge zwar zu keinem "abgerundeten Ergebnis",
bringen aber einen "echten gemeinsamen Erkenntnisfortschritt" (vg). Vorwort). Die prurt-
dlsziplinäre Anlage macht denn auch den besonderen Wert des Buches aus: Vom
paläontologischen (J. Klaus: 13-20), anatomischen (A. Faller: 21-50), medizinischen
(J. Dubas: 51-82), soziologischen (H. O. Luthe: 93-117), rechtsphIlosophischen (Th. Fleiner:
118-145), ethnologischen (H. Huber: 169-194), philosophischen (G. Cottier: 195-222), anthro-
pologischen (N. Luyten: 239-240), biblischen (D. Bar'thelemy ; 243-257) und naturrechtl1ch-
theologischen (S. Pfürtner: 258-303/F. Böckle: 304-318) Standpunkt aus wird die Frage
nach der "Natur des Menschen" angegangen. Au! der analytischen Suche nach dieser
werden Erkenntnisse zutage gefördert, die nicht nur das epistemologische Arsenal
philosophischer Anthropologie in abstracto bereichern, sondern auch aktuelle Bezüge
aufweisen, z. B. für die Hintergründe der Umweltproblematlk (vgl. Luyten: 227, 229,
231, 233) oder für die Aus-Iegung des Natürlich-Rechten hin auf die konkrete Situation
hlc et nunc (Pfürtner: bes. 259-261). Für Ihn ist das "Natürliche" eine "pluralistische
Vokabel" (278); die Frage Ist allerdings, was an anthroplsch Konstantem dann überhaupt
noch bleibt, wenn man sich - nur - auf ein doch recht problematisches "von der
positiven Forschung geprägtes Wahrheitsbewußtsein" (281)einläßt und verläßt. Ist der Be-
griff Wahrheit hier noch am Platz? Wird er nicht ersetzt durch einen an Utilitarismus
grenzenden ethischen Funktionalismus (das Förderliche oder Gute ist anzustreben [283])
oder durch Rationalismus (Gebote gelten, soweit sie vernünftig sind [289]). Die hier
angeschnittenen und in innerem Zusammenhang mit den anderen Beiträgen stehenden
Probleme dokumentieren die Gegenwartsnähe der in diesem Sammelwerk universal
explizierten Thematik. Es beansprucht das Interesse aller am Menschen orientierten
wissenschaftlichen Disziplinen.
M. ROck,Malnz
Ha j j a r , Joseph: Zwischen Rom und Byzanz. Die unierten Christen des Nahen Ostens.
Aus dem Französischen übersetzt von G. H. B u I t man n. - Mainz: Matth. Grünewald.
1972.284S. Kart. 25,- DM.
Der Verf., Prof. für Jura und Kirchengeschichte in Jerusalem, Generalsekretär der
Priesterkonferenz des melkitischen Klerus, gliedert den Stoff seiner publikation in die
Kapitel: Die Ursachen der Kirchenspaltungen, die Liberalität der Muselmanen und der
Fortbestand der Christenheit, die Erfahrung der Kreuzzüge und der Anfang des Unlaten-
tums, die Lösung der uniatischen Frage in der Neuzeit, das trrnatentum wird auf die
Probe gestellt, das Unlatentum heute, der Auftrag des Uniatentums. -- Die Fülle des dar-
gebotenen Materials In seiner Buntheit, Reichheit und Kompliziertheit verlangt, um
richtig verstanden und eingeordnet zu werden, die genaue und aufmerksame Lektüre der
Einleitung zu diesem Buche, in der von der Fülle der Erscheinungen In den Kirchen des
Nahen Ostens gesprochen wird, innerhalb der selbst die konstanten Erscheinungen "ent-
täuschend, ja verwirrend, sowohl auf den oberflächlichen Betrachter wie auf den ziel-
strebigen Forscher oder den um klare Ordnung bemühten Verwaltungsmenschen" (9)
wirken. Hajjar spricht sogar davon, daß der Nahe Osten als "lebendige Verkörperung
der vielgeteilten Christenheit" (10) anzusehen sei und daß "unter dem Zeichen des
Helligen ... sich die Trennung eingewurzelt" (10)habe. Von da aus wird nun das Grund-
anliegen des Buches deutlich. Es soll gezeigt werden, wie gerade das sog. Unlatentum
bestrebt ist, mit der römisch-kath. Kirche "uniert" zu sein, "und dies Intensiv" (10), und
wie diese Unlaten aber ebenso "orientalisch" bleiben wollen, "und das ganz und gar" (10).
Allerdings: In diesem berechtigten Anliegen einer Aufhebung der Trennung hat der
Uniatlsmus "an seiner kirchlichen Personalität und traditionellen Spiritualität Schaden
genommen" (11); Hajjar glaubt sogar, dllß die .morgenländlsche Seele verändert" ~
worden sei auf diesem Wege innerhalb der Vereinigung mIt Rom, der einer "christlichen
Odyssee" (12)gleiche. - Andererseits steht der Verf., der selbst Uniat Ist, zur missionari-
schen Aufgabe dieser östlichen Christen auch heute, meint aber: "Die Uniaten werden
sich dieser Mission hingeben können, wenn sie nur Ihre eigene Seele wiedergewinnen und
wenn man ihnen hilft, dm Bewußtsein ihrer so ruhmreichen wie leidvollen Vergangenheit
die rechte Ausrichtung zu halten. Gestützt auf die Treue zur GeSchichte wird sich die
Verantwortung für ein wirksames Zeugnis wach und lebendig entfalten" (12). - Hoch-
interessant sind in den historischen Darlegungen zu diesem PrOblem unter anderem die
Entwicklungen unter Papst Leo XIII., der Rückschritt unter Pius X., der Weitergang unter
Benedikt XV., Pius XI. und Pius XII. Beachtenswert erscheinen die Aussagen zur Rolle
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des Uniatentums als Mittler zwischen Islam und Abendland. Sehr zu bedenken ist schließ-
lich, was im Kapitel über den "Auftrag des Unlatentums" steht, wie hier von einer
"ökumenisierung" und "Aufwertung" (278)gesprochen wird. Ein Höhepunkt in den hier
gemachten Aussagen scheint der zu sein: "Im Hinblick auf die Orthodoxie scheinen die
Uniaten immer mehr zu verkennen, daß sie ihre Mutterkirche verlassen haben, aus ver-
schiedenen berechtigten Gründen, um das römisch-katholische Wagnis einzugehen."
E. Sauser, Trler
I
Hell I g e aus dem alt e n Ruß 1a n d. Texte übertragen von Lev K 0 bill n s k t _
Eil I s. Hrsg. von A. Da v I d s. Reihe: Aevum Christianum. Bd. 10. _ Münster:
Aschendorff. 1972.VII und 67 S. Pappb. 14,- DM.
Dieses Bändchen bringt nach einer kurzen Einführung in die Geschichte des Christentums
in Rußland Kurzkapitel, die sich mit Zentralgestalten der russischen Geistigkeit befassen,
ohne daß damit ein Gesamtüberblick zu dieser Thematik gegeben werden kann. Trotzdem
geben die wenigen Texte, die hier übersetzt vorliegen, einen sehr guten Einblick in das,
was man als innige Verquickung von profanem und geistlichem Leben bezeichnen könnte,
etwa wenn geschildert wird, wie der Existenzkampf der Russen gegen die Tartaren Im
Zusammenhang steht mit dem Kloster der He!l1gen Dreifaltigkeit In Zagorsk, wo der
helUge Sergij lebte, zu dem Fürsten pilgerten, denn "er versöhnte Feinde, zähmte Wider-
spenstige und durchleuchtete mit seiner Helligkeit und Weisheit die ganze Rus, er belebte
sie mit seinem Geiste und umfaßte sie mit seinem hohen Verstand" (11).Köstlich erschei-
nen die Darlegungen über das persönliche Leben des Einsiedlers Serglj Radonezskij,
seine Begegnung mit der Gottesmutter, die auch in die Ikonenkunst Eingang gefunden
hat. Für die Kenntnis des Starzentums 1st wichtig der Abschnitt über den Wundertäter
Starec Seraflm Sarovsklj wie über den Seelenführer Starec Amvroslj Ptinsklj. Den
Abschluß des sehr lesenswerten BÜchleins blldet ein Brief N. Gogols an die Starcen der
Ptma-Pustyn vom 26. Juni 1850.Auch die Anmerkungen am Ende der Publdkatton wie die
Llt.-Angabe zu Werken, mit übersetzungen von Texten aus russischen HeilIgenleben,
allgemeinen EInführungswerken, kirchengeschichtlichen HandbUchern wie PUblikationen
zur russischen Spiritualität selen dankbar vermerkt.
E. Sauser, Trler
Hau s chi I d, WOlf-Dleter: Gottes Geist und der Mensch _ Studien zur frühchristlichen
Pneumatologle. - München: ehr. Kaiser-Verlag. 1972.312 S. 40,- DM.
Vorliegendes Werk, eine Hab1l1tationsSchrlft, die im WS 1970/71von der Evangelisch-Theo-
logiSchen Fakultät der Universität in München angenommen wurde, will auf den Grund-
gedanken näher eingehen, wonach nach den Aussagen der frühchristlichen Geistlehre
.wahres Menschsein erst durch die Verbindung mit dem Gottesgeist erreicht wird" (14).
Damit wird die Thematik der "Formung des Menschen" (14) überhaupt angesprochen und
dies führt hinein In den Bereich der Aussagen der alexandrinischen Theologen Clemens
und Orlgenes, "deren Konzeptionen aber auf den Bereich gnostischer und jÜdischer
Pneumatologle verweisen" (14f.). So wird schließlich die Bearbeitung dieses Themas zu
einem Mittelpunkt, "an dem sich Christentum, Gnosis, Judentum und Griechentum" (15)
treffen. Besondere Bedeutung kommt dabei dem Kapitel über: "Formung des Menschen
durch Gottes Geist bei den Valenttntanern= (151-196) wie: "Judentum - Gnosis - ChrJsten-
tum: Die Pneumatologie Im Apokryphon des Johannes" (224-272) zu, da gerade dadurch
Licht auf die Zusammenhänge zwischen Christentum, Gnosis, Judentum und Griechentum
geworfen wird, andererseits HaUSch11d darauf verweisen kann: "Die Bedeutung der
Valentlnianer im Rahmen der EntWicklung der Pneumatologie Ist noch kaum gewürdigt
worden, desgleichen nicht die besondere Stellung des .Tohannes-Apokryphon In dieser
Frage" (15). Zu diesen sehr wichtigen Abschnitten tritt noch die Auseinandersetzung mit
der Pneumatologle und Soteriologie dea Tatlan und des Irenäus wie das Schlußkapitel
über: "Zur Bedeutung der frUhchrlstllchen Pneumatologie", das In klarer und knapper
Form die Fragen der Formung wahren Menschseins bel Clemens, Orlgenes und den
Valentinlanern wie die Bedeutung von antikem Christentum und Pneumatologie noch
einmal zusammenfaßt und heraushebt.
Wie ein roter Faden durchzieht die These die Denkweise des Clemens und des Origenes,
des Irenäus, Herakleon, Theodot, des Phlllppusevangeliums, des TaUan und schließlich
des Apokryphon Johannis: Zum vollkommenen Menschsein ist dIe .Formung durch den
soterlologlschen Gottesgeist" (220)nötig. Aber wie diese Formung genauer aussieht, darin
scheiden sich die Geister, und wie menschliche Mitarbeit dabei zum Zuge kommt, dies
wird auch verschieden gesehen.
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Abschließend möchte ich sagen: Wer etwas erfahren will zur frühchristlichen Anthro-
pologie und ihrer Grundlegung in der Pneumatologie, der kann an diesem Buche nicht
vorbeigehen: Es ist ein Standardwerk zu diesem Thema.
E. Sauser, Trier
\
K a wer a u , Peter: Das Christentum des ostens. (Reihe: Die Religionen der Mensch-
heit, Bd. 30). - Stuttgart-Berlin-Köln-Mainz: W. Kohlhammer. 1972.298S.
Die Thematik des östlichen Christentums erscheint in vorliegendem Werk in einer Art
aufgegriffen zu sein, die diese publikation neben den vielen anderen mit demselben
Problemkreis als durchaus berechtigt erkennen läßt. Der Verf. bekennt sich zu dieser
ungewohnten Weise im Vorwort: "Da eine klare und richtige Einsicht in die Gedanken-
welt anderer Kulturkreise oft besser gefördert wird durch eine genaue Übersetzung der
primären Quellentexte selbst als durch noch so geistreiche Ansätze, synthesen und Referate
oder auch durch dogmatische Konstruktionen von einem anderswo genommenen Begriff
der Rellglbn aus, habe Ich, soweit es angängig war, die christlichen Denker des Ostens
selbst zu Wort kommen lassen" (10).- Nach einer Einleitung (Quellen sprachen, Bibelüber-
setzungen, Quellensammlungen, Ostkirchliche Aren, Gesamtdarstellungen, die Ostkirchen
in Geschichte und Gegenwart) behandelt das Kapitel 0 r I e n t die Themen, geschöpft aus
folgenden Quellen: Die Freiheit des onrtsten (Bardesanes), Christi Gottheit (Afrahat), Die
Verehrung der Jungfrau Maria (Ephräm der Syrer), Theodor vonMopsuestla und d~eantloche-
nische Theologie, Der Hierarch und das Myron (Dionysius AreOpaglta), Die monophyst-
tische Summa theologica (Bar Hebräus), D,er Abschluß der antlochenischen Theologie
(Ebed Jesus). Den Abschluß dazu bildet ein Ubersichtsartlkel über die islamisch-christlichen
Auseinandersetzungen. - Das Kapitel B y Za n z bringt die Themen: Politischer Mono-
theismus (Euseb v. cäsares), Theologie des Mönchtums (Bas1lius v. Cilsarea), Theologie
der Bilder (Johannes v. Damaskus), Reform des Mönchtums (Theodor v. Studion), der
Hesychasmus (Gregor Palamas) und sChlleßt wiederum mit einem allgemeinen Artikel
über: Byzanz und Europa ab. - Sild 0 s t - und 0 s t e u r 0 pastellen das dritte Kapitel
des Buches mit den Themen dar: Die Lehre von der SChöpfung (Johannes Exarches),
Russisches Altglilubigentum (Awwakum), Die Philokalie und das Jesusgebet, Das Dobroto-
jubie und der russische Pilger, Die Göttlichkeit des Namens Jesu (Hilarlon). - In groben
Zügen wird noch "östliches und Westliches Christentum" behandelt, dann folgen ein
Literat~lr- und Abkürzungsverzeichnis, schließlich ein Register.
Wir möchten In einem kurzen, kritischen Eingehen auf diese veröffentlichung zunächst
hinweisen auf den Abschnitt über Ephraem und die Verehrung Mariens. Sehr treffend
wird hier gesprochen von den "vagen Andeutungen" (43)und dem ..reichen Gebrauch von
Symbolen, Typen, Figuren, Geheimnissen" (43), der in Ephraems MarienIob zu einer
"unnachahmlichen Unbestimmtheit" (43) führt und dennoch: "Seine mariologischen Vor-
stellungen, die von seiner Christologie natürlich nicht zu trennen sind und damit an den
Kern des christlichen Glaubens rühren, sind in ihrer eigentümlichen Unbestimmtheit und
In ihrer Zartheit, aber auch in ihrer oftmals verblüffenden Realität ein fast allgemein-
gültig zu nennendes Beispiel für die christliche Mariendichtung überhaupt" (194f.).
Treffend umschreibt der Verf. auch das Problem der östlichen Bilderverehrung als ein
Problem, "ob es zur Erkenntnis der geistigen Wahrheiten des Christentums gewisser Vor-
bedingungen bedurfte, die eine solche Erkenntnis überhaupt erst mögl1.chmachten" (201).
Aufhorchen läßt schließlich die Bemerkung im Zusammenhang des Verhältnisses von
Byzanz und dem Islam. Zwar geriet Byzanz durch den Islam in eine "große geistige
Krise" (94), aber "man darf andererseits fre1lich nicht übersehen, daß der Islam auf die
orientalischen Christen zum Teil durchaus anziehend wirkte, weil er so praktisch und
einfach war und auf alle übermenschlichen Anstrengungen verzichtete ... der christliche
Osten hingegen hatte die Grenzen der menschlichen Natur vergessen und sie zu über-
schreiten versucht ... der Islam stoppte alle diese Exzesse: er schaffte das Mönchtum ab,
beseitigte die typisch christliche Feindschaft gegen die Sexualsphäre des Menschen,
betrachtete die Askese als unnötig, beseitigte die Höllenfurcht und deckte alle inner-
chrtstüehen theologischen Streitigkeiten gleichsam mit Wüstensand zu. Auf die byzan-
tinische Intoleranz folgte so eine gewisse islamische Beruhigung" (94f.). Sich so zu äußern
ist allerdings ein sehr zu bedauerndes Zeichen von unhlstorischer Verallgemeinerung,
dle offenbar dazu führen kann, zu glauben - was sicher nicht die Absicht des Ver!. sem
dürfte -, daß im Grunde der Islam einen guten und auch notwendigen Schlußstrich
gezogen hätte unter schlechte Entwicklungen Im byzantinischen Christentum. Es Ist zu
bedauern, daß dieser historische "Ausrutscher" passiert ist, man ist zugleich aber froh,
feststellen zu können, daß dies in etwa vereinzelt in vorliegendem BUche der Fall Ist.
E. Sauser, Trler
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in den Zeugnissen frühdirlsthdier Fröm-
migkeit und Kunst, Von Ernst DASS-
MANN. Der lebendige Glaube war, mehr
als die theologisdie Spekulation, maß-
geblidi für die Entstehung der früh-
diristliehen Kunst. Nadi Befragung und
genauer zeitlidier Einordnung des ge-
samten Denkmälerbestandes der vor-
und frühkonstanttnlsdien Zeit kommt
Ernst Dassmann zu dem überraschenden
Ergebnis, daß ein Bdilüssel zum Ver-
ständnis der frühdiristlidien Kunst in
der ErheUung des Problems ruht, das
mit »Hoffnung auf Sündenvergebung«
umsdirleben werden kann. X und 494
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Von Maria-Barbara VON STRITZKY. Sie
diskutiert ein zentrales Problem der
Theologie des Kirchenvaters Gregor von
Nyssa und zeigt unter motivgesdridit-
lidren Aspekten die Sdrwiertgketten auf,
die sim bei der Auseinandersetzung zwi-
sdien antiker Tradition und dlrist1!mer
Theologie ergaben. Interessant ist die
Beoheditung, daß der Gedanke der stets
Iortsdrreitenden Gotteserkenntnis in den
späteren Smriften Augustins wieder-





und Kirche im 19. Jahrh.
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Theologen mit den sogen. exakten Wis·
seusdraftlem geht es nidit immer nur
um die »Sadiee, Ntditwtssenadieftlidie
Motive können für den Einsatz, die Aus-
wahl und Heftigkeit der »sach1imenc
Argumente gegen Offenbarungsreligion
und Kirdien bestimmend sein. Die Stu-
die madit das anband einer exemplari·
sdien Analyse deutlidl und fordert den
Theologen auf, im Grenzgesprädl das Er·
fragen und Beadlten der Hintergründe
»exakt·wissensmaft1idler« Argumentation
als mitentscheidend für die Wirksamkeit
eines soldien Gesprädls zu erachten. IV
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Iehre Gregors. eine andere, eben griedii-
sdie Sidlt gegenüber der augustinisdlen
Tradition. VIII und 232 Seiten, kart.
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Der Juditroman als Traditionsmodell des Jahweglaubens
Von Professor Dr. Erich Zen ger, Münster1
Der katholischerseits als deuterokanonisch und evangelischerseits als
apokryph etikettierte Teil der alttestamentlichen Literatur gehört nicht
gerade zu den beliebten Themen der wissenschaftlichen Exegese. Der fol-
gende Beitrag will die theologische Bedeutung des Buches Judit von der
spezifischen literarischen Weise her, in der in diesem Buch die Jahwetra-
dition zur Sprache kommt, aufzeigen. Die Position, die hier entfaltet
wird, läßt sich thesenartig so zusammenfassen":
1. Das ca. 150 v. ehr. verfaßte Buch Judit hat seine geistige Heimat in
jenem Traditionsbereich, der die 701 v. Chr. erfahrene Errettung Jerusa-
lems vor dem Assyrerkönig Sanherib als fundamentalen Machterweis
Jahwes deutet.
2. Die erzählerische Struktur des Juditbuches ist wesentlich beein-
flußt von der jüdisch-hellenistischen Geschichtsdarstellung des Jason von
Kyrene, von der Deutung des Ereignisses von 701 im chronistischen Ge-
schichtswerk und vom Buch Exodus.
3. Als Roman ist das Juditbuch ein universalgeschichtlich-konstrukti-
ves Traditionsmodell, in dem sich der Jahweglaube in seiner Auseinan-
dersetzung mit dem Hellenismus ausspricht.
1. Das Buch Judit und die Tradition von der wunderbaren Errettung
Jerusalems
Das historische Ereignis von 701 läßt sich etwa so skizzieren": In kon-
sequenter Fortführung der von Tiglatpileser ur. um 740 v. Chr. begonne-
nen assyrischen Expansionspolitik, deren Opfer schon 722 das Nordreich
1 Der Beitrag ist der Text einer am 18. 1. 1974 am Fachbereich Katholische
Theologie der Undversstät Münster gehaltenen Antrittsvorlesung.
Z Die zwei wichtigsten größeren Studien zum Buch Judit sind: E. Ha a g,
Studien zum Buch Judiih. Seine theologische Bedeutung und literarische Eigen-
art (TrThSt 16), Trier 1963; A. M. Du b a r 1e, Judith. Formes et sens des
diverses traditions, Tome I: t:tudes, Tome II: Textes (Analecta Biblica 24),
Rom 1966. Zur Kompositionsstruktur des Juditbuchs finden sich grundlegende
Bemerkungen bei P. W e i m a r , Formen frühjüdischer Literatur. Eine Skizze,
in: J. Mai-er-J. Schreiner (Hg.),Literatur und Religion des Frühjudentums. Eine
Einfühnlng, Würzburg-Gütersloh 1973, 131-134.
3 Vgl. dazu neuerdings A. H. Gun ne weg, Geschichte Israels bis Bar
Kochba, Stuttgart 1972, 105-109; S. H,e r r man n, Geschichte Israels in alt-
testamentlicher Zeit, München 1973, 314-322.
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Israel geworden war, versuchte Sanherib ab 705 in einer groß angelegten
militärischen Invasion die noch nicht seinem Reich fest inkorporierten
Kleinstaaten Palästinas zu besetzen und definitiv dem assyrischen Satel-
litensystem einzuverleiben. Auf seinem Siegeszug, der von gewonnenen
Schlachten und bereitwilligen Kapitulationen der Kleinstaaten Ammon,
Moab und Edom gekennzeichnet ist, gelingt es Sanherib sehr rasch, ganz
Juda zu besetzen - mit Ausnahme der Hauptstadt Judas, Jerusalem, wo
mit Hiskija einer der aktivsten Assurgegner regiert.
Die Situation, in die Juda und Jerusalem 701 geraten sind, beschreibt
Jesaja: "Euer Land ist verwüstet, eure Städte sind in Flammen aufgegan-
gen, euren Acker verzehren Fremde vor euren Augen und eine Verwü-
stung ist wie nach der Zerstörung von Sodom. Nur die Tochter Zion ist
übriggeblieben wie eine Hütte im Weinberg, wie ein Wächterhaus im
Gurkenfeld, wie eine belagerte Stadt" (Jes 1,7 f.). Sanherib selbst brüstet
sich in seinem berühmten sechsseitigen Tonzylinder, dem sogenannten
Taylor-Prisma: "Was Hiskija vom Lande Juda betrifft, der sich meinem
Joch nicht gebeugt hatte ... , ihn schloß ich in der Stadt Jerusalem wie
einen Vogel im Käfig ein." Den Ausgang seiner Belagerung freilich ver-
schweigt Sanherib: er brach die Belagerung Jerusalems ab und zog un-
verrichteter Dinge nach Assur zurück. Warum Sanherib abzog, warum
seine Macht also an Jerusalem scheiterte, ist historisch nicht definitiv
auszumachen.
Der Jahweglaube hat seine Deutung dieses Geschehens vor allem in
zwei Texten formuliert, in den sogenannten Jesaja-Legenden, die als
Doppelüberlieferung sowohl in die deuteronomistische Geschichtsdarstel-
lung (2 Kön 18-19) als auch von da in das Jesajabuch (Jes 36-37) aufge-
nommen wurden'. Es sind zwei gleichartig strukturierte Erzählungen, die
redaktionell so aneinander gefügt sind, daß sie nun eine einzige Ge-
schichte bilden. Beide Erzählungen charakterisieren den Angriff Sanhe-
ribs gegen Jerusalem als einen Angriff gegen Jahwe. Die Kapitulations-
forderungen Sanheribs und seiner Gesandten gipfeln in dem Spott über
die Götter der von ihnen unterworfenen Völker: "Hat denn einer von
den Göttern der Völker sein Land aus der Hand des Königs von Assur
gerettet? Wo sind die Götter von Hamat und Arpad? Wo die Götter von
Sefarwajim? Wo die Götter des Landes Samaria? Haben sie vielleicht Sa-
maria aus meiner Hand befreit? Gibt es unter allen Göttern dieser Län-
der solche, die ihr Land aus meiner Hand befreit hätten, und Jahwe soll
Jerusalem aus meiner Hand erretten können?" (Jes 36,18-20). Damit ist
deutlich, worum es in der Sicht der alttestamentlichen Tradition bei die-
4 Vgl. G. F 0 h r e r, Das Buch Jesaja. 2. Band Kapitel 24-39 (Zürcher Bibel-
kommentare, ZÜl'ich-Stuttgart !1967, 157-188; O. K a ä.se r , Der Prophet Jesaja.
Kapttel 13-39 (ATD 18), Göttingen 1973, 292-315.
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ser Belagerung Jerusalems letztlich ging. Diese Sicht wird in einem Ge-
bet Hiskijas so formuliert: "Jahwe unser Gott rette uns aus seiner Hand,
damit alle Reiche der Erde erkennen, daß du Jahwe allein Gott bist" (Jes
37,20). Nicht um Jerusalem geht es, sondern um Jahwe: "Höre, Jahwe,
alle die Worte Sanheribs, die er überbringen ließ, um den lebendigen
Gott zu lästern!" (Jes 37,17).
Die Entscheidung in dieser Auseinandersetzung zwischen der Macht
Assurs und Jahwe dem lebendigen Gott führt nach der alttestamentli-
chen Tradition Jahwe selbst herbei. In der ersten, älteren Erzählung, die
insgesamt mehr realpolitisches Kolorit hat, spricht Jahwe: "Siehe, ich
werde ihm (Sanherib) einen (bösen) Geist eingeben, daß er, wenn er ein
Gerücht hört, in sein Land zurückkehrt. In seinem Land aber werde ich
ihn durch das Schwert fällen!" (Jes 37,7). Um welches Gerücht es geht,
bleibt unklar. Der Kontext läßt vermuten, daß an das Anrücken eines
ägyptischen Hilfsheeres für Jerusalem gedacht ist (vgl. Jes 37,9a)5.
Die zweite, jüngere Erzählung, die insgesamt viel stärker theologisch
geprägt ist, reduziert das Geschehen auf die folgende Basisstruktur: "Es
geschah in der gleichen Nacht, daß der Engel Jahwes auszog und im La-
ger der Assyrer 185000 Mann erschlug. Als man am Morgen aufstand,
siehe, da waren es lauter leblose Leiber. Da brach Sanherib, der König
von Assur, auf und zog ab" (2 Kön 19,35f.).
In dieser Deutung wird die Struktur des Exodushandelns Jahwes
transparent: In der Paschanacht zog Jahwe mit seinem tötenden Schwert
durch das Ägypten des gotteslästerlichen Pharao und Jahwes Macht
dokumentierten am Morgen die leblosen Leiber der Ägypter am Schilf-
meer (Ex 12; 14).
Die Jesajalegenden sind Beispielerzählungen, in denen sich der altte-
stamentliche Glaube an Jahwe, den Retter der Seinen, die sich in ihm
festmachen, ausspricht, wie er vor allem in der nachexilischen Gebets-
sprache lebendig ist: "Nicht an der Stärke der Rosse hat Jahwe Lust,
noch an den Schenkeln des Mannes. Gefallen hat Jahwe an denen, die
ihn fürchten, die auf seine Treue und Huld vertrauen" (Ps 147,10f.).
Wie stark die Rettung Jerusalems von 701 das theologische Denken
und die vitalen Hoffnungen des nachexilischen Jahwevolks inspirierte, il-
lustriert die Zionstheologie, in der die leidvolle Erfahrung des Verachtet-
und Verfolgtseins des politisch bedeutungslos gewordenen Jahwevolks
theologisch bewältigt wurde. Vor allem in der Makkabäerzeit, in der es
5 Der "historisch"vermutbare Anlaßwaren wohl Nachrichtenüber innen-
politischeSchwierigkeitenin AßSUr.
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in der Auseinandersetzung mit dem Hellenismus um das überleben der
theologischen Größe Jerusalem ging, wird die Erinnerung an Jahwes
Eingreifen beim Sanheribsturm zu einem der zentralen Impulse der anti-
hellenistischen Befreiungsbewegung.
Im zweiten Makkabäerbuch, das um 110 v. ehr. ein ägyptischer Jude
als Exzerpt aus einer ca. 160/150 v. ehr. - also sehr nahe an den Ereig-
nissen selbst - von Jason von Kyrene verfaßten Geschichtsdarstellung
gestaltete, spielt das Motiv von der wunderbaren Rettung Jerusalems vor
Sanherib in der Komposition des Buches eine entscheidende Rolle. Im
letzten Kapitel, das den 161 v. ehr. errungenen Sieg des Judas Makka-
bäus über Nikanor, den Feldherrn des Seleukiden Demetrius I. Soter als
wunderbare Rettung Jerusalems deutet, betet Judas vor der Schlacht:
"Herr, du sandtest zur Zeit des Hiskija, des Königs von Juda, deinen En-
gel, und er vernichtete aus dem Lager des Sanherib 185 000 Mann. So
sende auch jetzt, Herrscher des Himmels, einen guten Engel vor uns her,
um Furcht und Schrecken einzujagen! Durch die Macht deines Armes
sollen jene erzittern, die unter Lästerungen gegen dein heiliges Volk her-
anziehen" (2 Makk 15, 22-24). In ähnlicher Formulierung steht das Gebet
in der Paralleldarstellung des 1.Makkabäerbuchs (1 Makk 7,40-42).
Daß gerade in der Auseinandersetzung des Judentums mit dem Helle-
nismus die Rettung J erusalems vor den Assyrern und die Rettung Israels
vor dem Pharao beim Exodus einerseits parallelisiert werden und ande-
rerseits zentrale Hoffnungsmotivationen der Jahwefrommen sind, unter-
streicht ein sogenannter heilsgeschichtlicher Rückblick im 3. Makkabäer-
buch, das im letzten Drittel des 1. Jahrhunderts v. ehr. in Ägypten ent-
standen ist: "Großmächtiger König, höchster, allmächtiger Gott, der du
die ganze Schöpfung voller Erbarmen regierst, siehe auf den Samen Abra-
hams, auf die Kinder des dir geheiligten Jakob, das Volk, das dein ge-
heiligtes Erbteil ist und nun fremd im fremden Land ungerechterweise
zugrunde geht, 0 Vater! Du hast den Pharao mit seinen vielen Wagen,
den einstigen Beherrscher eben dieses Ägyptens, als er sich in gottlosem
Trotz mit großsprecherischer Zunge überhob, samt seinem übermütigen
Heer ins Meer versenkt und umgebracht, indem du dem Volk Israel das
Licht deiner Gnade scheinen ließest. Du hast den auf seine unzähligen
Scharen pochenden Sanherib, den stolzen König der Assyrer, nachdem er
sich bereits das ganze Land mit dem Schwert unterworfen hatte und sich
gegen deine heilige Stadt erhob und im prahlerischen Trotze Lästerliches
redete - du, Herr, hast ihn zerschmettert, indem du vielen Völkern deine
Macht offenkundig werden ließest" (3 Makk 6,2-5).
Aus der Entstehungszeit des Juditbuches schließlich stammt der Text
Sir 48, 18-21, dessen griechisches Vokabular weitgehend im Buch Judit
begegnet.
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In dieser Tradition steht das Buch Judit. Auch in ihm geht es um die
wunderbare Errettung Jerusalems: in der Vernichtung des Heeres des
Holofernes vor Betulia geschieht die Errettung Jerusalems. Betulia ist
theologisches Kryptogramm für Jerusalem.
Dies wird zunächst sichtbar an der Kompositionsstruktur des Juditbu-
ches. Die Notschilderung in Jdt 4,1-3, die die Reaktion auf das Anrük-
ken des Holofernes in die Ebene Jesreel erzählt, setzt nicht, wie zu er-
warten wäre, bei Betulia an, sondern in Jerusalem. Und der Höhepunkt
des Buches (zugleich der literarische Kulminationspunkt) ist die Sieges-
feier am Tempel von Jerusalem. In dem konzentrisch konstruierten geo-
graphischen Schema 1,7-10, das als Exposition die Weltbühne aufbaut,
auf der das Buch Judit spielt, ist Jerusalem gezielt in die Mitte gesetzt.
Vor allem aber läßt der Verfasser durch seine Leitworttechnik keinen
Zweifel daran, daß es um Jerusalem geht. Drei von insgesamt zwanzig
Stellen, die angeführt werden könnten", sollen das illustrieren. Die erste
Reakton auf die Invasion im Bereich der Söhne Israels, "die in Judäa
wohnten", ist: "Sie waren bestürzt um Jerusalem und den Tempel des
Herrn, ihres Gottes. Denn sie waren gerade aus der Gefangenschaft
heimgekehrt (also Rückkehr aus dem babylonischen Exil) und es war
noch gar nicht so lange her, daß sich das ganze Volk von Judäa versam-
melt hatte, um die heiligen Geräte, den Altar und den Tempel nach ihrer
Entweihung zu heiligen (also Tempelreinigung durch Judas 164)" (Jdt
4,2-3). Als Judit Betulia verläßt, um ins Lager des Holofernes zu gehen,
wird sie von den Stadtältesten mit dem Gebetswunsch verabschiedet:
"Der Gott unserer Väter mache dich zu einem Werkzeug seiner Huld und
lasse dein Vorhaben gelingen zum Ruhm der Söhne Israels und zur Ver-
herrliChung Jerusalems!" (Jdt 10,8). Unmittelbar vor ihrer Tat schließ-
lich betet Judit: "Herr, du Gott aller Macht, schaue in dieser Stunde gnä-
dig auf das Werk meiner Hände, das zur Verherrlichung Jerusalems ge-
schieht" (Jdt 13,4).Das Geschehen um Betulia geht demnach nicht um ir-
gendeinen Ort im Bergland von Efraim - alle Versuche der historischen
Lokalisierung sind deshalb bisher auch gescheitert -, sondern es geht
um das "Haus Gottes" schlechthin, wie man m. E. immer noch am besten
Betulia als gräzisierte Form des Hebräischen beit'eZoah = Haus Gottes
deutet7. Es geht um die theologische Größe Zion/Jerusalem. Das Buch
Judit steht damit in jener theologischen Tradition, die die wunderbare
Errettung Jerusalems von 701 und von 161 als fundamentalen Machter-
weis Jahwes gedeutet hat.
6 Jdt 1,9; 4,2-3. 6-8. 11-13; 5,19; 8,21-24; 9,1. 8. 13; 10,8; 11,13. 14. 19;
13,4; 15,5. 8. 9; 16,18. 19. 20.
7 So neuerdings auch M. DeI C 0 r, Le livre de Judith et l'epoque grecque:
Klio 49, 1967,173.
69
H. Die erzählerische Struktur des Juditbuches
Vom eben skizzierten traditionsgeschichtlichen Kontext her wird es
nicht verwundern, daß das Juditbuch neben vielen anderen Motivtrans-
positionen, denen hier nicht nachgegangen werden kann", besonders mit
literarischen und theologischen Motiven gestaltet ist, die aus den alttesta-
mentlichen Geschichten der Errettung Jerusalems vor Sanherib 701 und
vor Nikanor 161 genommen sind.
Da der Juditroman ca. 150 v. ehr. entstanden ist, also vor der Endre-
daktion der Makkabäerbücher, können seine Anklänge an die Makka-
bäerbücher nur aus deren Hauptquelle stammen, aus der Geschichtsdar-
stellung des Jason von Kyrene. Die Anklänge können deshalb nur be-
dingt aus dem Text der Makkabäerbücher erschlossen werden. Umge-
kehrt berechtigt diese Quellenlage, zum Motiv- und Strukturvergleich so-
wohl 2 Makk 15 als auch den gegenüber 2 Makk jüngeren Text 1
Makk 7,26-50 heranzuziehen.
Wie Demetrius I. Soter seinen Feldherrn Nikanor mit dem Auftrag,
das Volk Israel zu vernichten, nach Judäa schickt (1 Makk 7,26; 2 Makk
14,12), so schickt Nebukadnezzar seinen Feldherrn Holofernes (Jdt 2).
Beim Anmarsch des Nikanor auf Jerusalem versammeln sich die Priester
im Tempel: "Sie weinten und sprachen: Du hast dieses Haus erwählt, daß
es deinem Namen geweiht und für dein Volk ein Haus des Betens und
Flehens sei. Vollziehe ein Strafgericht an diesem Menschen und an sei-
nem Heer. Gedenke ihrer Lästerungen und verleihe ihnen keinen Be-
stand" (1 Makk 7, 37 f.). Mit ähnlichen Worten wird der Bußgottesdienst in
Jdt 4,9-15 geschildert, mit dem ganz Jerusalem im Tempel auf den An-
marsch des Holofernes reagiert. Der konkrete Vorgang der Entschei-
dungsschlacht wird in den Makkabäerbüchern überraschend verhalten
erzählt. Nur auf den ersten Blick sind Judas mit seinem Heer die Akteu-
re. Bei genauerem Zusehen fallen vor allem im Text des 1. Makkabäer-
buches die passivischen und intransitiven Verben auf: "Am 13. Adar stie-
ßen die Heere zum Kampf zusammen. Nikanors Heer wurde besiegt, er
selbst fiel als erster im Kampf" (1 Makk 7,43). Da diesem Vers das schon
oben zitierte Gebet des Judas, Jahwe möge wie im Jahre 701 seinen mit
dem Schwert tötenden Engel schicken, unmittelbar vorausgeht, fällt Ni-
kanor in der Sicht des Erzählers durch die Hand dieses von Jahwe ge-
sandten Engels. Im Juditbuch wird diese Funktion des Engels von Judit
übernommen. Die gleichen Formulierungen, die Judas Makkabäus 1
Makk 7,41 f. (vgl. auch 2 Makk 15,22) gebraucht "als einst die Gesandten
8 Hi-er wären vor allem folgende Texte heranzuziehen: Gen 14; Ri 3,12-31;
4-5; 1 Sam 17; 2 ehr 20,1-30; Jes 10,5-15; 14,24-27; Ez 38-39; Ps 33,16-18;
46,2. 5-7. 9-11; 76,2-4; 147,10-11; Dan 3.
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des Königs der Assyrer lästerten, da ging dein Engel hinaus und erschlug
sie", beschreiben im Juditbuch die Aktion Judits: Judit "geht aus Betulia
hinaus" (Jdt 8,32; 10,6.10) und "erschlägt" Holofernes (9,10; 13, 8.15). Wie
Jahwe nach 2 Makk 15,22 gegen den Feldherrn Sanheribs den Engel "ge-
sandt" hat, so "sendet" er gegen Holofernes Judit (Jdt 11,16). Ähnlich
parallel verlaufen die sich anschließenden Ereignisse. Als die Soldaten
des Nikanor ihren toten Feldherrn sehen, werfen sie ihre Waffen weg
und ergreifen die Flucht. Sie werden von Judas und seinem Heer ver-
folgt. Der Verfolgung und Plünderung schließen sich die Menschen aus
allen Dörfern Judäas an. Nicht ein einziger der Feinde bleibt übrig. Sie
nehmen das abgeschlagene Haupt des Nikanor und hängen es an den To-
ren Jerusalems auf. Das Volk freut sich und feiert ein großes Fest. Die
Erzählung schließt: "Für kurze Zeit hatte nun das Land Juda Ruhe" (1
Makk 7,50). Alle diese Motive begegnen im Juditbuch zum Teil sogar in
Wörtlicher Entsprechung: Schrecken, Verwirrung und Flucht der Solda-
ten des Holofernes beim Anblick des Toten (14,18 f.; 15,1 f.), Beteiligung
ganz Judäas an der Verfolgung (15,5) und Plünderung (15,6-7), Freude
und Festfeier des Volkes in Jerusalem (16,18-20). Notiz über die Ruhe
des Jahwevolks (16, 25). Auch das Aufhängen des Hauptes fehlt nicht. Es
geschieht aber im Juditbuch - wohl aus erzähltechnischen Gründen _
schon vor der Verfolgung der Feinde (Jdt 14,11), während es in den
Makkabäerbüchern erst nach der Verfolgung geschieht. Eine theologisch
wichtige sprachliche Gemeinsamkeit liegt in dieser Formulierung vor:
xed cruvat"(~'Yl ~ 1t(X"alJ.~oA-Yj Ntx<xvo"o~, dem Kriegslager des Nikanor
wurde ein Ende gesetzt (1 Makk 7, 43). Mit dieser Wendung wird im
Juditbuch zweimal an exponierter Stelle, im Gebet Judits 9,7 und im
Schlußhymnus 16,2, das Handeln Jahwes beschrieben: Jahwe ist ')(,u"to~
ouv t"(~(J)v 1tOAEIJ.OU~, der Herr, der der Kriegswut ein Ende setzt!
Das Paradigma der Nikanorschlacht könnte schließlich teilweise ver-
ständlich machen (ein anderer Grund ist die Parallele Judit/Jaels), wieso
als geographische Szenerie des Juditbuchs das Bergland von Samaria
gewählt ist. In 2 Makk 15,1 wird als Szenerie für die Nikanorschlacht
angegeben: "in den Ortschaften Samarias"!
Freilich ist das Juditbuch theologisch viel gesprächiger und tiefer als
die Nikanorgeschichten der Makkabäerbücher. Dies liegt nicht nur am
größeren äußeren Umfang, sondern vor allem daran, daß der Verfasser
des Juditbuches sich viel stärker von der traditionellen Zionsthematik
und der in dieser angesprochenen Exodusstruktur inspirieren läßt als Ja-
son von Kyrene.
Der Autor des Juditbuches führt die Theologisierung der Geschichte
von der wunderbaren Rettung. Jerusalems, wie sie in den Jesajalegenden
9 Vgl. Ri 4.
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grundgelegt war, konsequent weiter. Er folgt dabei - wie eine Detail-
analyse, die hier nicht durchgeführt werden kann, ergibt - der Sanhe-
ribgeschichte in jener sprachlichen und theologischen Gestalt, die diese
Legenden um 300v. Chr. durch den Autor der chronistischen Geschichts-
darstellung gefunden haben (2 Chr 32,1-23)1°. Die Invasion Sanheribs
ist nach dem Chronisten nicht mehr ein Element in der assyrischen Real-
politik, womit Sanherib seine politische Macht ausbauen will, sondern
eine Infragestellung der universalen Gottesherrschaft Jahwes. Dies un-
terstreicht der Chronist dadurch, daß er alle realpolitischen Notizen, die
in seiner Vorlage der Jesajalegenden standen, wegläßt und außerdem
Jahwe in den gotteslästerlichen Reden der Assyrer auf eine Stufe mit
den Göttern der Heiden stellen läßt: "Sie sprachen über den Gott von Je-
rusalem wie über die Götter der Heidenvölker der Erde, die Gebilde von
Menschenhänden" (2 Chr 32,13). Aus dieser chronistischen Sanheribge-
schichte ließ sich der Verfasser des Juditbuches vor allem für das von
ihm sehr breit gestaltete Motiv der Vernichtung der Götter sowie der ih-
nen gehörenden Länder und für den Spott des Assyrers über Jahwe und
sein Volk anregen. In der chronistischen Sanheribgeschichte finden sich
über die Jesajalegenden hinaus noch drei Einzelelemente, die gleichfalls
im Juditbuch anklingen. Die wunderbare Errettung Jerusalems durch
den Engel Jahwes bedeutet Ruhe für das Jahwevolk (2 Chr 32,22; vgI.
Jdt 16,25), löst Wallfahrten nach Jerusalem aus (2 Chr 32, 23; vgl. Jdt
15,13; 16,18) und macht den Helden berühmt in den Augen aller Völker
(2 Chr 32, 23; vgl, Jdt 16,21). Schließlich wird die Gesamtdeutung des
Geschehensmit derselben Kurzformel der Zionstheologiegegeben: Hiski-
ja verkündet den Stadtbewohnern vor der Entscheidung: "Mit uns ist
der Herr unser Gott" (115&' 1JI1WV xupw<; 0 &50<; 1Jl1wv: 2 Chr
32,8); entsprechend verkündet Judit nach ihrer Tat, als sie in die Stadt
zurückkehrt: "Mit uns ist unser Gott" (115&' 1JI1WV 0 &50<; 1JI1WV: Jdt 13,11).
Daß der Dichter des Juditbuches insbesondere die theologische Struk-
tur des Exodusgeschehensdarstellen will, beweist zunächst das letzte Ka-
pitel seines Werkes. Der hier Judit in den Mund gelegte Hymnus, der die
Prozession nach Jerusalem begleitet, ist bis in den Wortlaut hinein vom
Siegeslied der Mirjam in Ex 15 inspirierttt. Für die Gesamtinterpretation
des Juditbuches liefert die Analyse dieses Hymnus einen entscheidenden
10 R. M 0 s i IS, Untersuchungen zur Theologie des 'chroni.stischenGeschichts-
werkes,Freiburg 1973, 72-74.
11 Jdt 16,2: vgl. Ex 15,3 LXX; 15,9; 3,8 LXX; 14,4. 8. 9. 23; Jdt 16,3: vgl.
Ex 15,4; Jdt 16,4: vgl. Ex 15,9. 17; Jdt 16,6: vgl, Ex 15,6; Jdt 16,10: vgl,
Ex 15,13-16; Jdt 16,13: vgl, Ex 15,6. 13; Jdt 16,14: vgl. Ex 15,10. Wichtige
Anklänge von Jdt 16 an Ex 15 stellt schon zusammen: P. W. Skehan, The Hand
of Judith: CBQ 25, 1963, 94-110.
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Hinweis. Sie zeigt nämlich, daß das Ich dieses Hymnus nur scheinbar Ju-
dit als individuelle Gestalt ist. Das Subjekt ist in Wirklichkeit Judit als
kollektive Größe. In 16,4.11 heißt es: "Brandschatzen wollten sie meine
Berge, morden meine jungen Männer mit scharfem Schwert, zerschmet-
tern am Boden meine Säuglinge mit Wucht, von dannen schaffen meine
Mädchen als feilen Raub. Da jubelten meine Niedrigen - die Feinde
aber fürchteten sich, meine Schwachen - sie aber wurden gestürzt." Ju-
dit ist hier die Muttergestalt Zion/Jerusalem, deren Witwenschicksal ent-
sprechend der Jahwetradition, wie sie etwa in Ex 22,21-23 formuliert
ist, von Jahwe selbst in die Hand genommen wird: "Eine Witwe ... sollt
ihr nie bedrücken. Wenn du sie bedrückst, und sie ruft zu mir, dann wer-
de ich ihr Rufen erhören und mein Zorn wird entbrennen und ich werde
euch durch das Schwert umkommen lassen."
Die Auseinandersetzung zwischen Jahwe und Nebukadnezzar/Holofer-
nes hat im Juditbuch schließlich dieselbe Geschehensstruktur wie die
Auseinandersetzung zwischen Jahwe und Pharao im Buch Exodus. Es
sind zwei Ereignisse, in denen im Buch Exodus und im Buch Judit die
Entscheidung fällt. Das erste vollzieht sich in der Nacht, in der Jahwe
durch Ägypten zieht und die Erstgeburt Ägyptens "schlägt" (Ex
12,12.23.27.29); ebenso "schlägt" Judit in der Nacht den Holofernes (Jdt
13,8)12. Das zweite Ereignis, das die endgültige Vernichtung des Jahwe-
feinds bringt, ist das aus dem Jahwekrieg-Schema stammende Element
des Jahweschreckens, der beidemal "am Morgen" auf die Feinde fällt.
Die Terminologie unterstreicht durch das gleiche Verbum "verwirren"
(Ex 14,24; Jdt 14,19) und die Wendung "Schrecken und Furcht fiel auf
sie" (Ex 15, 16; Jdt 15, 2; vgl. dazu Jdt 2,28) die strukturelle Gemeinsam-
keit. Die Textüberlieferung, die sich in der Vulgata niedergeschlagen hat,
bezieht sich noch ausdrücklicher auf die Rettung Israels aus der Hand
Pharaos (vgl. Jdt 9, 6-9 Vg).
So liefert schließlich das Buch Exodus das terminologische Instrumen-
tarium zur theologischen Exposition des Juditbuchs. Es geht um die
Grundsatzfrage, die Holofernes in 6,2 stellt: "T(~ &€(..~ d !1~ Na;ßouxo-
(;ovocroPi Gibt es denn überhaupt einen Gott außer Nebukadnezzar?" Der
erste Teil des Juditbuches scheint dies klar zu beantworten. Die militäri-
schen Erfolge führen Nebukadnezzar auf den Höhepunkt seiner Macht.
Der Verfasser des Juditbuches gibt ihm dabei die Züge, die in der Tradi-
tion nur Jahwe zukommen. Er wird zum Anti-Jahwe hochstilisiert, der
wie Jahwe im Buch Exodus beschließt, an seinen Feinden und deren Göt-
tern das "Strafgericht zu vollziehen", sie zu "schlagen" und mit dem
Schwert' auszurotten (Jdt 1,12; 2,1-12). Die Entscheidung, die dann im
12 Vgi. auch die ähnlicheReaktion: Jdt 14,16; Ex 11,6; 12,30.
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dritten Teil des Buches fällt, wird mit der gleichen Terminologie - nun
allerdings mit Jahwe als Subjekt - beschrieben. Von daher gibt sich das
Juditbuch als erzählerische Transposition der Jahwerede Ex 12,12 zu er-
kennen: "Ich schreite in dieser Nacht durch das Land Ägypten und schla-
ge alle Erstgeburt im Land Ägypten, vom Menschen bis zum Vieh, und
ich vollziehe das Strafgericht an allen Göttern der Ägypter: ich der
Herr13!"
Das Buch Judit ist so Jahwetheologie im ursprünglichen Sinn. Es er-
zählt vom Machterweis Jahwes als Jahwe, d. h. als des sich in dieser
Welt als Befreier der Seinen erweisenden Gottes. Im Juditbuch spricht
sich die für uns greifbar älteste Definition Jahwes aus, wie sie im Mir-
jamlied geprägt wurde: "Singt Jahwe! Ja, hoch erhob er sich, Roß und
Streitwagen zerbrach er im Meer" (Ex 15,21): Jahwe als die Grenze aller
widergöttlichen Macht, als die Wirklichkeit schlechthin, an der alle zer-
störerische Wut ihr Ende findet14•
Das Buch Judit ist deshalb nur scheinbar ein kriegslüsternes Buch. Es
ist im Gegenteil zutiefst antimilitaristisch und antiimperialistisch. Der
Gott, der hier gefeiert wird, ist nach einem im Juditbuch zweimal begeg-
nenden Zitat von Ex 15,3 LXX: "Jahwe, der der Kriegswut ein Ende
setzt" (Jdt 9,7; 16,2). Worum es letztlich geht, formuliert Judit in ihrem
Gebet 9,7: Herr, "sieh doch die Assyrer: Sie verfügen über eine gewaltige
Heeresmacht, brüsten sich mit ihren Rossen und Reitern, sind stolz auf die
Schlagkraft ihres Fußvolks, vertrauen auf Schild und Speer, auf Bogen
und Schleuder, und wollen nicht erkennen, daß du der Herr (Jahwe) bist,
der aller Kriegswut ein Ende setzt". Das Juditbuch will den erzähleri-
schen Impuls liefern, der zu dieser Erkenntnis führen soll: in der litera-
rischen Form des Romans.
ur. Das Juditbuch als theologischer Roman
Wohl geht es im Juditbuch um die Auseinandersetzung zwischen Jah-
we und Nebukadnezzar. Aber diese Auseinandersetzung entscheidet sich
im Einzelschicksal von Judit und Holefernes und sie wird transparent
und effizient an der als Kontrastgeschichte gestalteten Bekehrungsge-
schichte des Ammoniterführers Achior. Das ist spezifische Technik des
13 Vgl. weiter zur Exodustheologie im Buch Judi:t meinen demnächst erschet-
nenden Beitrag "Leitwortstil und Theologie im Buch Judit".
14 Vgl. R. Ba eh, ,.... , Der Bogen zerbricht, Spieße zerschlägt und Wagen
mit Feuer verbrennt", in: Probleme biblischer Theologie. Gerhard von Rad zum
70. Geourtstag, hrsg, von H. W. Wolff,München 1971,13-26.
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antiken und klassischen Romans, dessen Autor, um mit Hegel zu spre-
chen, die Totalität seiner Geschichtserfahrung innerhalb der individuel-
len Begebenheit seines Romans darstellen Will15. Im Gegensatz zur No-
velle, die das von ihr erzählte Einzelereignis in erster Linie um ihrer '
selbst willen, um ihres überraschenden Wahrheits- und Wirklichkeitsge-
haltes willen erzählt, ordnet der Roman seine Geschichte deutend in ei-
nen Weltzusammenhang, in ein entworfenes beziehungsweise gesuchtes
Sinngefüge ein. Die Novelle schildert ein Einzelschicksal und die daran
beteiligten Personen, der Roman schildert Menschen und die auf sie ein-
wirkende Weltl6• In der Novelle wird die Welt gewissermaßen auf ein
Ereignis reduziert. Im Roman wird in der Vielfalt der in ihm gebrauch-
ten literarischen Formen, im Zusammenspiel seiner kontrastierenden Ge-
stalten und Szenen, die den Roman zu einer offenen Form machen, die
Mannigfaltigkeit und Ungereimtheit der Welt eingefangen.
So ist im Juditroman in die Basisgeschichte von der wunderbaren Er-
rettung Betulias zunächst die Geschichte von der Bekehrung des Ammo-
niterführers Achior hineingewoben. Hinter Achior verbirgt sich die nach-
weislich im jüdisch-hellenistischen Judentum beliebte Gestalt des weisen
Achiqar, der hier als Typ des weisen Heidentums gezeichnet wird, das
die Macht Jahwes erkennt und sich voll zum Jahweglauben bekehrt. Die
Bekehrung Achiors ist dabei mit traditionellen Motiven jüdisch-helleni-
stischer Bekehrungsgeschichten gestaltet". Die Rede, die Achior vor Ho-
lofernes hält, ist beeinflußt vom Stil der jüdisch-hellenistischen Missions-
homilie (Jdt 5,5-19). Zur Topik der Bekehrungsgeschichten gehören
Aufgabe der bisherigen sozialen Bindungen beziehungsweise Ausgesto-
ßenwerden, Verfolgung und Haß von seiten des bisherigen Milieus,
SChicksalsgemeinschaftmit dem leidenden Judentum und Rettung aus
der Verfolgung durch Jahwe (Jdt 6, 10-16). Schließlich sind die zum Teil
seltsamen Motive, mit denen 14,6-10 die definitive Aufnahme Achiors
in das Jahwevolk beschrieben wird, nur aus dieser jüdisch-hellenisti-
schen Tradition verständlich: Achior "sieht" das Haupt ("Vision"), fällt
bewußtlos zu Boden, wird aufgerichtet, fällt in Proskynese vor Judit wie
15 Zitiert bei E. L ä m me r t, Zum Wa.ndelder Geschichtserfahrung dm Reflex
der Romantheor~e, in: R. Koselleck-W. D. Stempel (Hg.), Geschichte - Ereignis
und Erzählung, München 1973,505.
16 Vgl. B. von Wiese, Novelle, Stuttgart 61971,4:f.; G. Lukäcs, Dre
Theorie des Romans, Neuwied-Berlin 1971,bes, 47-82.
17 Vgl. die Motivzusammenstellungen bei eh. Bur c h a r d , Der dreizehnte
Zeuge. Traditions- und komposdtionsgeschichtliche Untersuchungen zu Lukas'
Darstellung der Frühzeit des Paulus, FRLANT 103, Göttingen 1970, 59-88;
K Be r ger, Die Gesetzesauslegung Jesu. Ihr historischer Hintergrund im
JUdentum und im Alten Testament. Teiil1.Markus und Parallelen (WMANT 40)
Neukirchen 1972,421-431. '
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vor einem Engel nieder, "glaubt", nachdem man ihm alles erzählt hat,
was vorgefallen ist, und wird schließlich durch den Ritus der Beschnei-
dung zum vollen Mitglied des Jahwevolks.
Die Technik des Romans kommt in der Komposition des Juditbuches
aber besonders in einer weiteren Geschichte zum Tragen, die in der
Handlungsstruktur das eigentlich spannende und unterhaltende Moment
darstellt: die in den Figuren Judit und Holofernes spielende Heldenge-
schichte, die zugleich eine Liebesgeschichte ist, wobei voller Ironie Judit
zur HeIdin wird, weil sie nicht liebt, und der vor Liebe brennende Holo-
fernes nicht zur geplanten Liebesnacht mit Judit kommt, weil er sich
vorher in seinem Liebesrausch unheIdenhaft bewußtlos betrunken hat.
Bei der Gestaltung dieser Liebes-Heldengeschichte hat sich der Verfasser
wieder von alttestamentlicher Tradition anregen lassen. Judit trägt Züge
der Jael des Richterbuches, die einst dem schlafenden Sisera, dem Feld-
herrn des Kanaanäers Jabin, einen Zeltpflock durch die Schläfen getrie-
ben hatte (Ri 4,21). Judits Aktion gleicht der des schwachen David, der
dem gotteslästerlichen Goliat mit dessen eigenem Schwert das Haupt
abschlägt (1 Sam 17,51).Aber Szenerie und Flair, in denen Judit und Ho-
lofernes agieren, verraten Geschmack und Stil, wie sie uns im antiken
griechisch-orientalischen und im jüdisch-hellenistischen Roman begeg-
nen. Der Abschnitt etwa, der Judit beim Festmahl schildert, kÖnnte in sei-
ner Erotik und Weltlichkeit gut in einem hellenistischen Roman stehen:
"Da stand Judit auf, zog sich ihre schmucken Gewänder an und machte
sich schön als Frau in jeder nur denkbaren Weise. Ihre Dienerin aber eil-
te voraus und legte vor Holofernes für sie die Teppiche auf den Boden,
die sie von Bagoas erhalten hatte, um sich bei ihren täglichen Mahlzeiten
darauf zu setzen. Als nun Judit hereintrat und sich niederließ, war Holo-
fernes über sie vor Entzücken außer sich, seine Leidenschaft geriet in
Wallung und er begehrte heftig danach, mit ihr zusammenzukommen,
denn von dem Tag an, da er sie zu Gesicht bekommen hatte, lauerte
er auf eine günstige Gelegenheit, um sie zu verführen. So forderte Holo-
fernes sie auf: Trink doch, und sei vergnügt mit uns. Darauf erwiderte
Judit: Gerne will ich trinken, Herr, denn ich habe in meinem ganzen Leben
noch keine solcheEhre erfahren wie heute. Und sie griff zu, aß und trank
vor seinen Augen, was ihre Dienerin zubereitet hatte. Holofernes aber kam
ihretwegen in freudige Stimmung und trank derart viel Wein, wie er noch
nie zuvor in seinem ganzen Leben an einem einzigen Tag getrunken hatte."
Die Ironie des Dichters spielt hier vor allem mit dem Wort "verfüh-
ren", das er wiederholt in seiner gekonnten Leitworttechnik einsetzt. Mit
der eben angeführten Bemerkung "Holofernes brannte darauf, Judit zu
verführen" kontrastiert der Verfasser geschicktdie Worte, mit denen Judit
vor der Bevölkerung Betulias den Hergang ihrer Tat schildert: "Aber so
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wahr der Herr lebt, der mich auf dem Wegebeschützt hat, den ich gegangen
bin: Mein Anblick hat ihn verführt und ihn in das Verderben gestürzt.
Mich aber hat er nicht durch eine Sünde befleckt und geschändet" (13,16).
Das Motiv der sich in Bedrängnis siegreich behauptenden Keuschheit
ist in der griechisch-orientalischen Romanliteratur sehr beliebt und wur-
de besonders in der romanhaften frühchristlichen Heiligenliteratur entfal-
tet. Die Ermordung des Lüstlings mit dessen eigenem Schwert findet sich
zum Beispiel auch bei Xenophon von Ephesos, "wo Antheia den in sie ver-
liebten Räuber Anchialos mit seinem eigenen Schwerte tötet" und "bei
Jamblichos ... im Hause eines reichenWüstlings ... , dessenAnträgen Sino-
nis sich scheinbar ergibt, um ihn in der Nacht mit einem Schwert zu er-
schlagen18" •
Die Erotisierung ist eines der wesentlichen Charakteristika der antiken
griechisch-orientalischen Romanliteratur. Das Buch Judit partizipiert an
dieser allgemeinen Erotisierung der hellenistischen Epoche und erweist
sich dadurch als zu dieser Literatur gehörig.
Man kann diesen Prozeß der Erotisierung, wie er sich im Buch Judit
Widerspiegelt, zunächst als historisches Phänomen geschichtsphiloso-
phisch deuten. Im Anschluß an Karl Kerenyi'" kann man die griechisch-
hellenistische Welt, in die sich der Juditroman einfügt, in drei Zeitalter
einteilen. "Das erste war das heroische Zeitalter des Griechentums, das
Zweite das politische." Das dritte, in dem der Roman entsteht, "darf ne-
gativ das unpolitische, positiv das erotische Zeitalter genannt werden.
Alle drei Zeitalter besitzen ihre besondere Art der Epik. Zum heroischen
gehört das große Epos, zum politischen die große Geschichtsschreibung",
Zumerotischen der Roman.
Als religionspsychologisches Phänomen mag man die Erotisierung im
Buch Judit als den Versuch bewerten, in den stark männlich geprägten
Jahweglauben das weibliche Element in der Mutterfigur Judit stärker zu
integrieren. Den äußeren Anstoß dazu konnte die sich in der hellenisti-
schen Epoche weltweit ausbreitende Isisreligion gegeben haben. Die im
Juditbuch Jahwe klar untergeordnete Rettergestalt der Judit wäre in
diesem Fall die Absage an ein mit Jahwe konkurrierendes weibliches
IIeilsprinzip.
18 Vgl. K. K~ re n yri, Die grieclüsch-orientalische Romanlitera.tur in re Li-
gi~msgeschichtlicher Beleuchtung, Darmstadt 31973, 206-228; M. B ra u n,
H:lstory and Romance in Graeco-Oriental Literature, Oxford 1938;R. S öde r
Dte apOkryphen Apostelgeschichten und die romanhafte Literatur der Antike:
Stuttgart 1932.
19 K. K e ren y i, Romanliteratur 286.
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Als religionspolitisches Phänomen schließlich könnte der Juditroman
mit seiner weiblichen Heldengestalt als Protest gegen die Religionspolitik
der Hasmonäer verstanden werden, deren religiöses antihellenistisches
Programm das Juditbuch zwar akzeptiert, dessen konkrete politische
Realisierung es aber ablehnt.
Das literarisch und theologisch Neue des Juditbuches aber liegt in der
spezifischen Weise, wie hier, dem Gestaltungsgesetz des Romans folgend,
Wirklichkeit dargestellt wird, wie hier gewissermaßen Jahwe in Sprache
gegenwärtig gesetzt wird.
Der Juditroman ist ein Traditionsmodell, das sich vom heilsgeschicht-
lich-ätiologischen Traditionsmodell der Geschichtsdarstellungen und vom
episodisch-paradigmatischen Traditionsmodell etwa der Geschichtsrück-
blicke in den Weisheitsbüchern Sirach und Weisheit Salomos wesentlich
unterseheidets".
In den Geschichtsdarstellungen erhalten die geschichts-immanenten
Setzungen Gottes im erzählenden Bekenntnis insofern Aktualität für die
Gegenwart, als die Gegenwart ätiologisch als Aktualisierung der in der
Vergangenheit erfahrenen Geschichte Jahwes mit seinem Volk verstan-
den wird. Das episodisch-paradigmatische Modell, wie es sich aus Weis-
heit Salomos 10 und Sirach 16,6-10 erheben läßt, hat demgegenüber den
Sinn für die Kontingenz des Fortgangs der Geschichte verloren. Die Ge-
schichte wird hier verstanden als eine Kette prinzipiell analoger ge-
schichtlicher Einzelereignisse, wobei in sich nicht zusammenhängende
Situationen zu einer übergeordneten kontinuierlichen Abfolge zusam-
menschmelzen. Die Geschiche wird reduziert zu einer Argumentationsfi-
gur für eine ungeschichtliche Wahrheit, etwa den Nachweis der Errettung
des Menschen durch die Weisheit (Weish 10).
Von beiden ist das Traditionsmodell des Romans abzuheben, das man als
universalgeschichtlich-konstruktiv bezeichnen könnte. Das Modell ist uni-
versalgeschichtlich, weil der Juditroman als literarische Gestalt nicht ein
Einzelereignis, sondern die Gesamtgeschichte als eine einzige Auseinan-
dersetzung zwischen Jahwe und den widergöttlichen Mächten versteht. Es
ist konstruktiv, weil diese gesamtgeschichtliche Deutung nur in der erzäh-
lenden Fiktion gegeben ist. Im Unterschied zum eschatologisch-paräneti-
sehen Modell der Apokalyptik, das in seiner intensiven Naherwartung
des Endes für eine als leidvoll erlebte und als vorläufig empfundene Ge-
genwart eher passivisch-pessimistisch anmutende Handlungsorientierung
20 Vgl. zu diesen beiden Modellen K. Müll e T, Geschichte, Heilsgeschichte
und Gesetz, in: J. MaIer-J. Schreiner (Hg.), Literatur und Religion des Früh-
judentums 73-77.
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bietet, versucht der Juditroman im Glauben an den in der Geschichtesich
bereits vollziehenden fundamentalen Machterweis Jahwes aktuelle politi-
sche Geschichtemitzugestalten.
In der auf den ersten Blick etwas verwirrenden Vielfalt von Ge-
schichten und Traditionen, die im Juditroman integriert sind, kommt
das spezifische Wirklichkeitsverständnis am deutlichsten zum Ausdruck.
Diese Geschichten sind hier nicht mehr ätiologisch oder paradigmatisch
aneinandergereiht, sondern sie sind zu einer einzigen Geschichte gewor-
den, deren räumliche Koordinaten sich in den ersten drei Kapiteln des
Romans zur Weltbühne ausgeweitet haben und deren zeitliche Koordina-
ten nicht mehr die naturale oder die historische Zeit sind (das wird sicht-
bar in den sogenannten Widersprüchen in der Chronologie und Historie,
die die Forschung bisher oft negativ gewertet hat), sondern die "theologi-
sche" Zeit schlechthin, d. h. jene Zeit, deren zeitliche Strukturen vom
Zerschellen der widergöttlichen Mächte an Jahwe bestimmt sind. Im Ju-
ditroman werden die einzelnen Geschichten, die einzelnen Errettungspa-
radigmata, die in ihm literarisch verarbeitet sind, auf ein universales Ge-
schichtsparadigma hin gedeutet. Die Einzelhistorie wird gewissermaßen
theOlogiSchtranszendiert, ohne daß ihre historischeKontingenz aufgegeben
,wird. Der Juditroman erzählt Geschichte nicht mehr als exempla, son-
dern als exemplum. Im Nebukadnezzar des Juditromans verdichten sich
die.Aktionen aller imperialistischen und sich selbst vergötzenden Gestal-
ten und Systeme der Weltgeschichte. Holofernes trägt die Züge a11jener
EWig-Zweiten, die in ihrer servilen und geilen Selbstüberschätzung 'nur
sich selbst zelebrieren und zugleich parodieren können. In Judit schließ-
lich gewinnen a11jene Menschen und Gruppen Gestalt, die in Jahwes
Treue und Macht die Basisstruktur von Welt und Geschichte sehen
und so zu befreienden Zeichen und Impulsen der Hoffnung werden für
alle, die sich ihrer erinnern, wie es in Jdt 13, 19 der Stadtälteste Usija von
Betulia ausdrückt: "Deine Hoffnung soll in Ewigkeit nicht aus den Her-
zen der Menschenschwinden, die sich der Macht Gottes erinnern."
Der Roman wird so zu einem Traditionsmodell des Jahweglaubens, das
einerseits die vielfältigen Einzeltraditionen wie in einem Brennpunkt
sammelt und andererseits von diesem Brennpunkt aus eine Gesamtsicht
der Wirklichkeit entwirft in die sich der Leser des Romans - gerade. ,
1mAngesicht seiner eigenen scheinbar widersprüchlichen Erfahrung _
einleben und einüben kann.
. Die spezifisch theologische Wahrheit, die der Juditroman erzählt, läßt
SIchdeshalb als solche nicht satzhaft zusammenfassen. Darin unterschei-
det der Roman sich von der erzählerischen Struktur des Bekenntnisses.
Das Bekenntnis bezieht sich auf Vergangenes, auf Wirklichkeit, die als
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solche auch unabhängig vom Text gegeben ist. Die Wirklichkeit des
Romans ist demgegenüber nur in ihm selbst gegeben - und in seinem
Leser, seinem Hörer, wenn diese bereit und fähig sind, die Welt des Ro-
mans zu ihrer Welt zu machen.
Der Jahweglaube, der sich im Roman ausspricht, ist als solcher gegen-
wärtig nur in der Narration. Im Lesen, im Erleben der Narration ge-
schieht die Erfahrung: der Roman ist die Erfahrung.
Literatur ist nach Gerd Gaiser ein Mittel, "mit der Welt fertig zu wer-
den auf die Weise des Formans'?". Der Juditroman ist als theologischeLi-
teratur ein Versuch des Jahweglaubens, mit der Welt des Hellenismus
fertig zu werden auf dessen Weise des Formens. Er ist eine vorweggenom-
mene Realisierung dessen, was Johann Georg Hamann und Friedrich von
Schlegel allgemeiner formuliert haben: "Jeder Roman ist mehr oder
minder eine religiöse Schrift" (Schlegel). "Die Poeterey ist nichts als eine
verborgene Theologie22" (Hamann).
21 Vgl, H. Bi e ne k, Werkstattgespräche mit Schriftstellern, dtv 291, 266.
22 F. von Sc h '1e gel, Literary Notebooks, hrsg. von H. Eichner, London 1957,
Nr. 1544; J. G. Ha man n, Briefwechsel I, hrsg, von W. Ztesemer-A. Henkel,
München 1955, 438.
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Gerechtfertigt von Gott - frei für das Leben
Aspekte der neueren systematischen Theologie zur Rechtfertigungslehre
Von P. Dr. Franz Co u r t h SAC, Vallendar
I. Die Frage nach dem rechtfertigenden Gott heute
Stimmt es, daß sich der Mensch heute nicht mehr auf etwas hin ver-
stehen will, das ihm als Erfüllendes, als Ziel, als die Bedingung seiner
Identität mit sich selbst zukommt? Hat er sich tatsächlich derart selbst in
die Hand genommen, daß er nur das sein will, was er ist, und nur das
tun möchte, was er tut? Fragt er wirklich nicht mehr nach dem Warum
und Wozu seines Lebens'? Ist die Frage nach dem rechtfertigenden Gott,
einst die Mitte des reformatorischen Bekenntnisses, in unseren Tagen
nicht mehr die Grundfrage des Christen?
Daß in der Tat die Sorge um das persönliche Heil nicht mehr zu den
bewegenden Fragen vieler Glaubenden gehört, erhellt etwa aus der Um-
frage unter den Katholiken der Bundesrepublik Deutschland, die im Hin-
blick auf die Gemeinsame Synode 1970veranstaltet wurde", Bereits sie-
ben Jahre zuvor hatte der Lutherische Weltbund auf seiner Vollver-
sammlung in Helsinki konstatiert: In der Welt, in der wir heute leben, ist
die Frage nach dem gnädigen Gott "fast verstummt". Geblieben sei die
Frage nach dem Sinn des Lebens und der Existenz Gottes. Da die Bot-
schaft von der Rechtfertigung voraussetzt, daß der Mensch Gott auch
wirklich begegnet, geht die Frage des Weltbundes dahin: "Kann die Kir-
che diese Voraussetzung zur Wirklichkeit werden lassen? Kann der
Mensch so auf die Wirklichkeit Gottes hingewiesen werden, daß er zur
Frage nach der Rechtfertigung seiner Existenz vor Gott geführt wird3?"
1 .Vgl. K. He mm e r 1e , Der Begl1i1'fdes Heils, IKZ 1 (1972)210.
! Vgl. G. S c h m id t c h e n , Zwischen Kirche und Gesellschaft. Forschungs-
bericht über die Umfrage zur' Gemeinsamen Synode der Bistümer in der Bun-
desrepublik Deutschland, Freiburg 1972,183-188.
3 Rechtfertigung heute. Studien und Berichte. Hrsg. v. d. TheOlOgischen
Kommission und Abteilung des Lutherischen Weltbundes, Stuttgart 1965
Art. 1-3. W. Dan ti ne, Zum "Rätsel von Helsinki", EvTh 24 (1964),zeigt sich
zutiefst besorgt über die "Wortlosigkeit" und "das gegenwärtige Unvermögen
des Luthertums, seine ureigenste Sache glaJUbwürdigzur Sprache zu brtingen"
(47f.).
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Also: nicht so sehr die Frage nach dem gnädigen Gott, sondern nach
der Existenz Gottes bestimmt das Suchen und Denken des Menschen'.
11. Die Rechtfertigungslehre in der innerreformatorischen Diskussion
Die Verlautbarungen des Lutherischen Weltbundes zur Bedeutung der
Rechtfertigungslehre für das reformatorische Bekenntnis heute, der
gleichsinnige landeskirchliche Entscheidungen folgtens, sind getragen
von einer lebhaften innertheologischen Diskussion. Zu ihrer Charakteri-
sierung seien drei Namen genannt: Karl Barth, Rudolf Bultmann und
Paul Tillich. Nach Heinz Zahrnt sind sie die "drei wirklich Großen in der
protestantischen Theologie des 20.Jahrhunderts, die das theologische
Denken entscheidend vorangetrieben und jeweils in ihrer Art Epoche ge-
macht haben!".
1. Der Wandel der überlieferten Akzentsetzung in der Theologie Karl
Barths
Im Gegensatz zur reformatorischen Tradition ist für Karl Barth die
Rechtfertigungslehre nicht die Mitte des Evangeliums; sie ist nach ihm
ein Aspekt der christlichen Botschaft, der durch andere getragen und
ergänzt werden muß. Barth weist darauf hin, daß nicht nur der Jakobus-
brief, sondern auch die Evangelien und die übrigen neutestamentlichen
Schriften mit der paulinischen Rechtfertigungslehre nicht schlechthin zur
Deckung zu bringen sind. Deshalb kann er schreiben: "Der articulus
stantis et cadentis ecclesiae ist nicht die Rechtfertigungslehre als solche,
sondern ihr Grund und ihre Spitze: das Bekenntnis zu Jesus Christus ...
die Erkenntnis seines Seins, seines Tuns für uns und mit uns ... Das Pro-
blem der Rechtfertigung bedarf keiner künstlichen Verabsolutierung und
Monopolstellung. Es hat seine besondere Würde und Notwendigkeit, der
man nicht schlechter, sondern besser gerecht wird, wenn man es - ohne
ihm einen Totalitätsanspruch zuzuschreiben, der ihm nicht angemessen
ist, und also alle und jede anderen Fragen auf sie zuzuspitzen oder in ihr
aufgehen zu lassen oder unter Berufung auf sie ganz abzuweisen - die-
, Vgl. auch G. S a u t e r , Heilsvorstellungen und Heilserwartungen, EvTh 33
(1973) 228: "Soteriologie gehört, jedenfalls in ihrer klassiscll.enForm, nicht mehr
zu den großen Themen der gegenwärtigen Theologie."
~ Zur Entscll.ließung der Westf. Landessynode vgl, EvKom 1 (1968) 10 f.
8 Die Sache mit Gott, München 1968, 269 f. Vgl. hierzu auch H. M ü h 1en ,
Gnadenlehre, in: Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert III, hr.sg. v. H. Vor-
grimler u, R. Vander Gucht, Freiburg 1970, 171-186.
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ses Problem sein läßt und als solches zu beantworten sucht"." Barth be-
tont immer wieder, daß die Rechtfertigungslehre ein Thema der Theolo-
gie ist und als solche ihren Ort innerhalb des Ganzen der Glaubenswis-
senschaft besitzt und daß sie nicht das Zentrum der christlichen Bot-
schaft darstellt. Dies ist für Barth ohne jede Einschränkung die Christo-
logie.
2. Das rechtfertigende Wort Gottes in der Theologie Rudolf Bult-
manns
Auch Rudolf Bultmann trifft zur Interpretation der Rechtfertigungs-
lehre die Akzentsetzung anders als die überlieferte reformatorische Tra-
dition. Weil der Marburger Theologe Sünde nicht primär als Unmoral
versteht, vielmehr als Vergessen der eigenen Geschöpfliehkeit", darum
ist für ihn Sündenvergebung nicht der Erlaß moralischer Verfehlungen,
sondern die Wiederherstellung des ursprünglichen Schöpfungsverhältnis-
ses'.
, Schöpfungsgemäß zu leben, darauf haben die Propheten Israel immer
Wieder hingewiesen. Dies ist aber auch der Kern der Gottesoffenbarung
in Jesus von Nazareth. "Es ist nicht ein anderes Licht in Jesus erschie-
nen, als es in der Schöpfung immer schon leuchtete. Der Mensch lernt
sich im Lichte der Erlösungsoffenbarung nicht anders verstehen, als er
sich immer schon verstehen sollte angesichts der Offenbarung in Schöp-
fung und Gesetz, nämlich als Gottes Geschöpf, als durch Gott begrenzt
und unter Gottes Anspruch stehend, der ihm den Weg in den Tod oder in
das Leben eröffnet10• "
Dieses neue Verständnis erlangt der Mensch aber nicht durch die et-
waige Feststellung, daß der historische Jesus so oder so gehandelt hat,
sondern durch die an ihn gerichtete Verkündigung. Daß sich der Mensch
angesichts der Offenbarung selbst neu verstehen lernt, bedeutet, "daß er
je sein Jetzt, den Augenblick als einen durch die Verkündigung qualifi-
zierten verstehen lernt. Denn das Sein im Augenblick ist sein eigentliches
7KD IV/1, 588f. VgI. dazu H. K ü ng ,Rechtfertigung. Die Lehre Karl Barths
und eine katholische Besinnung, Einsiedeln '1964, 23-29.
8 VgI. Glauben und Verstehen III, Tübingen 1960,24: "Sich von sich selbst
her verstehen und lSich durch das, was man herstellt, durch die eigene
Leistung, sichern (also nicht eine mlnderwertige Moral), das ist die Ursünde;
das Sich-Rühmen und das Selbstvertrauen des n,a,türlicbenMenschen ist es."
o Ebd., 26.
1'0 Ebd., 29. Offenbarung kann darum für Bultmann nur das beinhalten, daß
dem Menschen "die Augen geöffnet sind über sich <Selbstund er sich selbst
Wieder verstehen kann" (ebd., 29).
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Sein". So wenig in der Verkündigung etwas mitgeteilt wird, was irgendwo
und irgendwann passiert ist, so wenig ist Glaube Kenntnisnahme eines
geschichtlichen Faktums. Vielmehr versteht der Glaubende "je sein Jetzt
als aus einer sündigen Vergangenheit kommend ... , aber als befreit von
dieser Vergangenheit durch die im Wort ihm begegnende Gnade'!",
Rechtfertigung ist für Bultmann ein vorgängiges Ereignis. Darauf
weist er immer wieder hin. Aber er interpretiert sie anders als die ihm
überkommene Tradition. Sie ist nach ihm nicht im Sinne einer objekti-
ven Heilstatsache zu verstehen. Die Vorgängigkeit gründet vielmehr in
dem verkündigten Wort12• "Eine andere Möglichkeit, daß die Vergebung
Gottes für den Menschen Wirklichkeit werde, als das Wort, gibt es nicht.
Im Wort und nicht anders bringt Jesus die Vergebung","
Angesichts dieser Interpretation versagt das überlieferte Schema von
objektiver und subjektiver Erlösung. Bultmann lehnt die Erlösung als
einmalige Tat Gottes in der Geschichte ab; sie ist für ihn fortwährendes
göttliches Tun, ein immer gegenwärtiges Geschehen. Verkündigung ist
darum nicht Sprechen über die Erlösung, sondern erlösende Anrede.
Neu gegenüber der reformatorischen Tradition ist auch Bultmanns In-
terpretation der imputierten Gerechtigkeit. Die Rechtfertigung des Sün-
ders ist insofern eine imputierte, als sie auf den Menschen zugesprochen
und nicht seine eigene ist. Aber es bedeutet nach Bultmann ein Mißver-
ständnis der iustitia aliena, wenn der gerechtfertigte Sünder nur so ange-
sehen wird, als ob er gerecht wäre. "Nein! er ist gerecht, und nur so ist
er wirklich gerecht, wenn ihm Gerechtigkeit zugesprochen ist14."
Bultmanns Interpretation der Rechtfertigung ist auf dem Hintergrund
seiner Zuordnung von Geschichte und Kerygma zu verstehen. Neu an
seiner Deutung ist, daß er die Erlösung nicht als ein einmaliges Ereignis
der Vergangenheit, sondern als ein im verkündigten Wort immer neu er-
gehendes Geschehen deutet. Erlösung ist nach ihm nicht ein geschichtli-
ches Werk Christi, sondern die mir in der Verkündigung begegnende Lie-
be Gottes. Sie ist nicht Tat Gottes, sondern Tun Gottes. Inhaltlich meint
11 Ebd., 30.
l! Vgl. R. B u 1tm an n, Jesus, Tübing1:!n1964,182:"Durch das Wort, das als
Anrede neu in die Situation des Menschen hineintritt, wird er vor die Entschei-
dung gestellt, und dadurch wird das Wort für ihn Ereignis. Also nicht als
objektiv zu betrachtendes Wort dst es Ereignis, sondern der Hörer gehört dazu,
damit es Ereigndswird."
18 Ebd.
14 Glauben und Verstehen III 31; vgl. auch Theologie des Neuen Testa-
mentes, Tüblngen 1953,270-275. '
84
die Rechtfertigung nach Bultmann die Hinführung des Menschen zu sei-
ner Eigentlichkeit, zu dem, was er von Natur aus ist: Geschöpf15•
3. Mut zum Sein: Die Rechtfertigungslehre Paul Tillichs
Den bedeutendsten Anstoß zur Neuformulierung der Rechtfertigungs-
lehre erfährt die reformatorische Theologie durch Paul Tillich. Zeit sei-
nes Lebens weiß dieser sich dem Luthertum und vor allem dessen Recht-
fertigungslehre verpflichtet". Sie ist der Ausgangspunkt seiner theologi-
schen Reflexion und bleibt es zeit seines Lebens. Aber Tillich ist sich zu-
tiefst bewußt, daß die Rechtfertigungslehre in ihrer klassischen Form
vom heutigen Menschen kaum noch verstanden wird. "Dem Menschen
der Gegenwart und selbst dem kirchlichen Protestanten ist dieser Begriff
fremd, so fremd, daß es ... fast keinen Weg gibt, ihn verständlich zu ma-
chen. Und doch hat dieser Begriff die einheitliche Christenheit zerbro-
chen, Europa und besonders Deutschland zerrissen, zahllose Märtyrer ge-
macht, die blutigsten und grauenhaftesten Kriege der Vergangenheit ent-
zündet, die gesamte europäische und damit menschheitliche Geschichte
bestimmt. Was anderthalb Jahrhunderte lang einer gar nicht fernen Ver-
gangenheit alle Häuser und Werkstätten, alle Märkte und Dorfschenken
Deutschlands erfüllte, das ist jetzt selbst den Spitzen der geistigen Bil-
dung kaum mehr zugänglich. Ein Abbruch der Tradition ohnegleichen
liegt hier vor." Tillich hält es darum auch für schlechthin unmöglich, ein-
fach bei der Tradition wieder anzuknüpfen und mit einer Luther-Renais-
sance das reformatorische Erbe gegenwartsmächtig zu machen. Nach ihm
ist kein anderer Weg möglich, als das Gemeinte neu zu sehen und in
neue Worte zu fassen, die dem Menschen der Gegenwart verständlich
sind17•
Tillichs Verständnis der Rechtfertigung ist bedingt durch seinen rein
ontologisch gefaßten Gottesbegriff. Weil für ihn Gott die Tiefe des Seins
ist, darum interpretiert er den rechtfertigenden Glauben als Mut zum
15 Warum es zu dieser ErkenntnJis der Person Jesu, seines Lebens, Sterbens
und Auferstehens bedarf, ist eine oft an Bultmann gerichtete Frage; vgl,
neuerlich A. San d , Hermeneutische Prinzipien des Offenbarungsverstehens bei
RUdolf Bultmann, in: J. Ernst (Hrsg.), Schriftauslegung. Beiträge zur Herme-
neutik des Neuen Testamentes und im Neuen Testament, Paderborn 1972
151-175, bes. 165-175. '
16 Vgl.' P. Ti l l d eh, Begegnungen (Gesammeire Werke XI!), Stuttgart 1971
U~a '
17 Der Protestan.tismus als Kritik und Gestaltung (Gesammelte Werke VII),
Stuttgart 1962, 74.
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Sein18, als "das Ergriffensein von der Macht des Seins trotz der überwäl-
tigenden Erfahrung des Niehtseinsw". Weniger existentialphilosophisch
gefaßt, kann man den absoluten Glauben nach Tillich verstehen als den
Mut, der der vielfältigen Sinnlosigkeit des Lebens entschlossen ins Auge
blickt. Dieser Mut darf freilich nicht als eigenmächtige Leistung des
Menschen verstanden werden, auch nicht als Ermächtigung seitens eines
persönlichen Gottes. Er ist die Erfahrung des Bejahtseins ohne jemand,
der bejaht; er ist die rezeptive Hinnahme der Macht des Seins.
Tillich hat mit seiner Gotteslehre den traditionellen Theismus über-
wunden. Gott ist nach ihm zwar der Grund alles Personhaften, aber als
solcher keine Person", Nach ihm ist das Sein Gottes "überpersönlich",
nicht aber "unpersönlich21".
Tillichs Neuinterpretation der Rechtfertigungslehre ist der Versuch,
die Frage des Menschen nach seinem Heil angesichts der gegenwärtigen
Krise des Theismus mit einer theologisch überformten Seinslehre zu be-
antworten. Ist aber die Erfahrung des Bejahtseins in der Sinnlosigkeit
und der entschlossene Mut, alle Verzweiflung des Lebens zu überwin-
den, in der Tat mehr als Selbstbeschwörung und Autosuggestion? Kann
man wirklich von Sündenvergebung sprechen, ohne jemanden, der ver-
gibt?
111. Die Rechtfertigungslehre im. ökumenischen Gespräch
1. Der Differenzpunkt der Vergangenheit
Die Namen Barth, Bultmann, Tillich markieren nicht nur eine deutli-
che Wende des innerreformatorischen Verständnisses der Rechtferti-
gungsbotschaft. Darüber hinaus bedeutet zumindest die Theologie KarI
Barths einen beachtlichen Markstein im ökumenischen Gespräch über die
Erlösungslehre. Gerade sie galt doch als der Grenzstein, wo katholisches
und evangelisches Verständnis vermeintlicherweise am weitesten ausein-
anderklafften. Den bislang geltenden status quaestionis umschrieb H.
Volk vor nunmehr siebenundzwanzig Jahren folgendermaßen: "Die Un-
terschiede zwischen katholischem und reformatorischem Verständnis der
Rechtfertigung sind schmerzlich groß und nahezu allgegenwärtig in der
18 Vgl. sein gleichnamiges Buch: Der Mut zum Sein, dn: Sein und Sinn (Ge-
sammelte Werire XI), Stuttgart 1969, 13-139.
19 Sein und Sinn, 130.
20 Ebd.
U Systematische Theologie 1I, Stuttgart 31958, 18.
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ganzen Rechtfertigungslehrew," Vergleichbar formuliert neuerlich G.
Sauter: "Die Heilsfrage gehört ... , historisch gesehen, zu den unüber-
brückten Gegensätzen 23."
2. Der Neuaufbruch durch Hans Küng
Es ist das unbestreitbare Verdienst von H. U. v. Balthasarss und vor
allem von Hans Küng25, hier eine entscheidende Wende herbeigeführt zu
haben. Küngs Anlayse der Rechtfertigungslehre Karl Barths ergibt, daß
"aufs Ganze gesehen, eine grundsätzliche Übereinstimmung besteht zwi-
schen der Lehre Karl Barths und der Lehre der katholischen Kirche". In
diesem Punkt gibt es nach seiner Ansicht "keinen echten Grund für eine
Trennung von der alten Kirche26". Barth selbst schreibt in seinem Ge-
leitwort zur Küngschen Studie, daß dieser seine Sicht der Rechtfertigung
korrekt und sinngemäß wiedergegeben habe. Wenn das, was Kling als
katholische Lehre ausgebe, auch wirklich gilt, was Barth nicht zu ent-
scheiden vermag, dann wolle er selbst zum dritten Mal nach Trient ge-
hen: "diesmal zum Bekenntnis eines zerknirschten: patres peccavi27!"
Wie konnte Hans Kling zu diesem immerhin herausfordernden Ergeb-
nis gelangen? War es diktiert von falschem Irenismus oder gar mangeln-
der Glaubenssubstanz? Eine gültige Antwort hierauf kann nicht mit we-
nigen Sätzen gegeben werden. Sie sei darum nur schwerpunktmäßig an-
gedeutet.
Kling hat sich nicht durch die kraftvolle und teilweise auch polemi-
sche Sprache K.Barths irritieren lassen. Auch die Behauptung Barths, die
katholische Glaubenslehre räume Jesus Christus nicht den alles beherr-
schenden Primat ein, hat ihn nicht von einer den Partner ernstnehmen-
den Auseinandersetzung abhalten können. Küng sucht im wahrsten Sinne
22 Die Lehre von der RechtfertLgungnach den Bekenntnisschriften der ev.
lutherischen Kirche, in: Pro Veritate, Fs. L. Jaeger und W. Stählin, hrsg, v.
E. Schlink und H. Volk, Münster und Kasse11963,131;vgl, auch ebd., 97; der
Beitrag ist ein Vortrag aus dem Jahre 1947.
23 Heilsvorstellungen,a. a, 0., 230.
24 Karl Barth. Darstellung seiner Theologie, Köln 21962(1. Auflage 1951).
Vgl. in diesemZusammenhang auch O. H. Pes eh, Theologieder Rechtfertigung
bei Martin Luther und Thomas von Aquin,Mainz1967;V. P f n ü r, Einig in der
Rechtfertigungslehre? Die Rechtfemgungslehre und die Stellungnahme der
katholischen Kontroverstheologie zwischen 1530und 1535,Wiesbaden 1970(vgl.
hierzu die wohlwollendeRezensionvon E. Koch,ThLZ 98 [1973]51-53).





des Wortes zu verstehen und über einzelne Formulierungen auf das sach-
lich Gemeinte hinauszugreifen. Es geht ihm darum, dem Gesamtgefälle
der Barthschen Theologie nachzugehen und nicht bei dieser oder jener
Akzentuierung stehenzubleiben, die ihm ungut scheint.
Inhaltlich gesehen, kann Küng einer häufig geäußerten Meinung ent-
gegentreten, Barth überbewerte Jesus Christus und werte damit den
Menschen ab, so daß bei ihm die Schöpfung in ihrer Eigenständigkeit be-
droht und die Sünde in ihrer Ohnmacht übermächtig sei. Barth gegen-
über vermag Küng darzustellen, daß nach katholischer Glaubensüberzeu-
gung J esus Christus Anfang und Ende aller Wege Gottes ist und keines-
wegs eine RandsteIlung einnimmt. Bezüglich der Schöpfungslehre kann
Küng aufzeigen, daß es nach katholischem Glaubensverständnis keine
Autonomie der Schöpfung vor Gott gibt, daß sie vielmehr von Anfang an
hineingenommen ist in den ewigen Heilsplan Gottes. Was die Sünde be-
trifft, so vermag Küng deutlich zu machen, daß sie aus katholischer Sicht
kein bloßes Akzidenz ist, sondern den Menschen mitten ins Herz trifft
und ihn in all seinem Denken und Tun begleitet.
Letztlich wird man sagen müssen, daß Küng zeigen konnte, wie sehr
die theologische Diskussion um die Rechtfertigung - wie alles theologi-
sche Reden - ein Sprachproblem ist. Zu einer Lösung der anstehenden
Fragen wird man darum nicht Worte gegen Worte setzen dürfen, womit
man nicht selten Luftstreiche ausführt, sondern mit immer neuer Verste-
henswilligkeit nach dem im Wort Gemeinten fragen müssen.
3. Gesichtspunkte der neueren Diskussion
Die Diskussion um die Rechtfertigung war mit der Arbeit Küngs aber
keineswegs ans Ende gelangt. Überschaut man die nachfolgenden Veröf-
fentlichungen, dann wird man auf den ersten Blick nur schwer einen
ökumenischen Konsens in der Erlösungslehre feststellen können. Zwar
geht nach O. H. Peseh hinsichtlich des Rechtfertigungsverständnisses "ein
optimistischer Zug" durch die ökumenisch-theologischen Veröffentlichun-
gen28• Aber immer wieder werden andere, diffizilere Schwierigkeiten
ausfindig gemacht, so daß Reinhard Kösters konstatieren muß, daß der
Streit um die Rechtfertigung "bis heute - trotz wichtiger Bereinigungen
- noch nicht ausgefochten ist29".
Skizzieren wir kurz einige der angeführten Differenzpunkte. Kösters
selber sieht den Kern der Kontroverse in der Lehre Luthers von der
18 Zwanzig Jahre katholische Lutherforschung,Lutherische Rundschau 16
(1966)400.
20 Die Lehre von der Rechtfertigungunter besonderer iBerUcksichtigungder
Formel simul iustus et peccator,ZkTh 90 (1968)309.
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Konkupiszenz und der Erbsünde; für ihn ballt sich darum der Gegensatz
zwischen katholischer und evangelischer Christenheit in der Formel ,si-
mul iustus et peccator' zusammenw, Ähnlich argumentiert auch O. H.
Pesch31: "Das luthersche Verständnis und die luthersche Beurteilung der
KOnkupiszenz stehen in einem Gegensatz zur katholischen Lehre, der
kaum überbrückbar scheint."
Der Erlanger Systematiker Wilfried Joest82 dagegen sieht den
lIauptunterschied in der abweichenden Deutung der Stellung des Men-
schen Gott gegenüber. Genauerhin besteht die Differenz nach ihm darin,
"wie die Beziehung dieser mit der Rechtfertigung verbundenen Heili-
gungsrealität zu der Subjekthaftigkeit des Menschen verstanden wird88" •
Das heißt, letztlich geht es nach Joest um die Frage, wie überhaupt die
StrUktur des personalen Gegenüber des Menschen zu Gott verstanden
wird. Ein wenig subtiler noch verfolgt diesen Gedanken auch der refor-
mierte Theologe Walter Kreck34• Er sieht den Unterschied in der ver-
schiedenen Zuordnung von Natur und Gnade. Vilmos Vajta35 nennt den
Begriff des meritum als den kritischen Punkt zwischen katholischem
Und evangelischem Verständnis der Rechtfertigung. Wenn es sich erwei-
sen sollte, so schreibt er, "daß für die katholische Theologie Meritum nur
ein Theologumenon und nicht unaufgebbare kirchliche Lehre ist, dann
wäre ein hoffnungsvoller Schritt getan".
Mochten die bisher angeführten Schwierigkeiten irgendwie zusam-
menhängen, so setzt dem gegenüber der Heidelberger Dogmatiker Peter
Brunner36 einen anderen Akzent. Für ihn ist eine Verständigung über
das Verhältnis von Glaube und Werke, von menschlichem Einsatz und
göttlichem Lohn durchaus möglich. Die Grenze der Integration ist für ihn
in der Formel Sola scriptura gegeben. Wenn die Rechtfertigung des Sün-
ders im Wort Gottes gründet, dann kann es nach Brunner kein anderes
Wort geben, das in dieses Heilsgeschehen hineinreden darf. "Rechtferti-
gung und Glaube schließt unmittelbar ein solches Verhältnis der Glau-
benden zum Worte Gottes ein, daß sich keine Instanz, und sei es das
lConzilaller Bischöfe mitsamt dem Bischof von Rom, zwischen den Glau-
benden und dieses Wort Gottes schalten kann."
30 Ebd., 318
31 Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas von Aquin,
Ma~nz 1967, 96 f.
32 Die tridentinische Rechtfertigungslehre, KuD 9 (1963) 41-69.
88 Ebd., 69.
34 Grundfragen der Dogmatik, München 1970, 288-293, 297-300.
35 Sine meritis. Zur kri1t~chen Funktion der Rechtfertigungslehre, in: Oecu-
m-endca.Jahrbuch für Ökumenische Forschung, (1968) 146-197, bes. 194 f.
36 Reform - Reformation, Einst - Heute, KuD 13 (1967) 159-183, bes, 181.
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4. Kirchenspaltende Kontroverse oder theologischeNuancierung?
Diese wenigen Zeugen mögen genügen. Ohne auf die vorgetragenen
Schwierigkeiten einzugehen, sei als bemerkenswert festgehalten. Erstens:
die klassische Kontroverse um das Verhältnis von Glaube und Werke
wird als solche nicht genannt. Zweitens: bei aller Überschneidung neh-
men aber die einzelnen Autoren in der letzten Präzisierung des Diffe-
renzpunktes unterschiedliche Akzentsetzungen vor. Wie ist dieser Um-
stand zu deuten? Etwa dahingehend, daß der Unterschied letztlich doch
nicht so deutlich und offenkundig ist? Um aber eine Kirchenspaltung zu
rechtfertigen, ist es unumgänglich, den Streitpunkt theologisch eindeutig
zu präzisieren. Darum dürfte K. Rahner recht haben, wenn er schreibt:
"Heute ist es doch in manchen Punkten der Kontroverstheologie schon so,
daß nur die höchste theologische Redekunst es für den Eingeweihten
(nicht für den normalen Menschen) fertigbringt zu zeigen, worin eigent-
lich der Unterschied besteht. In solchen Fällen (es gibt natürlich auch
viele gegenteilige) wäre es besser und christlicher zu sagen, daß man sich
einig sei oder sich durchaus einigen könne"."
Daß es angesichts der Subtilität der kontroverstheologischen Differen-
zierungen in der Auslegung der Rechtfertigungslehre ehrlicher sei zuzu-
geben, daß zwischen reformatorischem und katholischem Verständnis kein
grundsätzlicher Unterschied besteht, bedeutet nicht eine vorschnelle Ka-
pitulation vor der oft bedrückenden Last einer intellektuell redlichen
Theologie.Dies wäre eine unverantwortliche Haltung gegenüber der dem
Theologen aufgegebenen Wahrheitsfrage. Es geht nicht darum, die vor-
handenen Unterschiede zu bagatellisieren, sondern darum, sie im
Blick auf die getrennten Bekenntnisse zu werten. Deshalb ist nochmals
daran zu erinnern, daß wirklich kirchenspaltende Differenzen nur mit
eindeutigen Sachfragen begründet werden können, nicht aber mit mehr
oder weniger deutlichen Interpretationsnuancen. Hier sei darum noch
einmal K. Rahner das Wort gegeben: "Um das Recht zu haben, in ge-
trennten Kirchen zu leben, müßte man ... sicher wissen, daß man
eindeutig uneins ist in der WahrheitS8." Differierende Deutungen
mögen bestehen, aber es fragt sich, ob der Sache und dem Anliegen nach
_ jenseits der unterschiedlichen Sprachtraditionen und Schulmeinungen
_ ein gravierender inhaltlicher Unterschied besteht? Hans KüngS9 ant-
wortet mit einem eindeutigen Nein. Er faßt seine Übersicht über die ge-
genwärtige Diskussion folgendermaßen zusammen: "Die in den letzten
37 Schriften zur Theologie IV, Einsledeln 51967,245.
38 Ebd. (Hervorhebung durch den Verf.).
39 Luthers Rechtf-ertigungslehre heute, in: Theologie im Wandel, hrsg. v. der
Koath.Theol. Fakultät Tübingen, München und Freiburg 1967,466.
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Jahren um die Rechtfertigung geführte Diskussion (hat) große Unter-
schiede in der Interpretation der Rechtfertigungslehre, meines Erachtens
aber keine irreduktibel kirchenspaltenden Unterschiede zwischen der
evangelischen und der katholischen Rechtfertigungslehre zutage geför-
dert."
5. Gemeinsames inhaltliches Anliegen
Das gemeinsame Bemühen aller Interpretationsweisen ist es darzule-
gen: 1. daß die Rechtfertigung des Menschen von Gott ausgeht und durch
Jesus Christus vermittelt wird, daß darum der Mensch stets empfangen-
der ist; 2. daß er als empfangender aber nicht einfachhin überwältigt,
sondern als frei handelnde Person angesprochen wird; 3. daß alles
menschliche Bemühen von Gottes Gnade getragen ist und bleibt; 4. daß
das Heil Gottes dem Menschen gilt und er es wirklich erlangt; 5. daß der
Mensch das Angebot Gottes ausschlagen, ihm aber auch mit unterschied-
licher Beherztheit zustimmen kannw; 6. daß Gottes Heil dem Menschen
nicht zur freien Verfügung steht, sondern im Glauben angenommen wer-
den muß und erst im Eschaton seine Erfüllung findet.
Die Kunst der Interpretation besteht darin, diese verschiedenen Ele-
mente so einander zuzuordnen und die Gewichte so zu verteilen, daß
kein Gedanke den anderen überdeckt und damit die Aussage verzerrt
und unwahr wird.
IV. Die Heilsfrage des heutigen Menschen
1. Die Heilsfrage als Sinnfrage
Soweit die kontroverstheologische Bestandsaufnahme. Die Frage, die
sich hieran anschließt und die heute als drängender empfunden wird als
alle ökumenischen Deutungsunterschiede, ist die: vermag das in den tra-
ditionellen Kategorien Gemeinte dem heutigen Menschen eine wirkliche
Antwort zu geben auf sein Suchen nach einem sinnerfüllten Leben? Da-
mit sind wir wieder bei dem eingangs skizzierten Problem, ob es stimmt,
daß der Mensch heute nicht mehr die Frage nach dem rechtfertigenden
Gott stellt?
40 Zur Neubesinnung über das Verhältnis von Glaube und Werke innerhalb
der reformatorischen Theologie vgl, etwa O. Web er, Das dogmatische Pro-
blem der Versöhnungslehre, EvTh 26 (1966)260: "Man kann nicht sagen, daß
der Protestantismus mit der Konzeption ,Glaube und Werke' glücklich ver-
fahren ist."
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Im heilsindividualistischen Sinne trifft dies ohne Zweifel weitgehend
zu. Die bereits erwähnte Umfrage unter den Katholiken der Bundesrepu-
blik mag hierfür als ein Beleg dienen. Ferner gilt dies auch im Hinblick
auf das gewandelte Selbstverständnis des Menschen als Sünder. Der
Mensch empfindet sich nicht mehr in dem Maße bis in die letzte Faser
seiner Existenz als von der Sünde versehrt, so daß er sich hilfesuchend
an den heilschenkenden Gott wenden müßte, wie Luther und mit ihm ein
breiter Strom der christlichen Tradition es taten. Ist nicht etwa mit dem
Werk Teilhards de Chardin ein echter Optimismus in der Sicht des Men-
schen aufgebrochen?
Mag die Schuldfrage heute weniger bestimmend sein als in anderen
Generationen, wie auch ein Blick in die moderne Literatur zeigt41, so
tritt demgegenüber die Sinnfrage immer mehr in den Mittelpunkt des In-
teresses. Wie lassen sich Wollen und Können, Gelingen und Scheitern,
Einsamkeit und gesellschaftliche Verflechtung, Glück und Leid, Güte und
Schuld, Leben und Sterben - um nur einige Grunderfahrungen des
Menschen zu nennen - so in einer Ganzheitssicht vereinen, daß diese
einzelnen Lebensvollzüge - aus ihrer Vereinzelung befreit - ihren ad-
äquaten Stellenwert im Gesamt des menschlichen Lebens erhalten? Ist die
Antwort damit gegeben, daß ich mich auf mich selbst zurückziehe, mei-
nen guten Willen beteuere, in asketischem Bemühen alle Fehler abzule-
gen trachte, zu meditativen Versenkungsmethoden oder gar zu Drogen
meine Zuflucht nehme und mich so der Verkettung in gesellschaftlich be-
dingtes Ungenügen zu entziehen versuche? Oder ist die Antwort darin zu
suchen, daß allein gesellschaftliche Veränderungen dem Menschen wahre
Eigentlichkeit garantieren, weil nur sie ihn von aller Entfremdung be-
freien können? Rückzug auf sich selbst und Veränderung der Gesell-
schaft: zwei heute oft gefeierte Heilswege - freilich wegen ihrer biswei-
len so pointiert vorgetragenen Ausschließlichkeit eher Holzwege als
Heilswege.
2. Die Grenze menschlicher Sinngebung
Es bedeutet kein voreiliges Diskreditieren menschlichen Bemühens
um Sinn und Heil des Lebens, wenn man klar jene Grenzen ins Auge
faßt, die diesem Bemühen gesteckt sind. Alles Heil, das nur für den Au-
genblick gilt, verdient kaum diesen Namen. Denn Heilsein des Menschen
heißt doch: Freisein von Furcht und Bangen um die nächste Stunde,
heißt: Bestandhaben in Gegenwart und Zukunft. Wer aber ist solcherma-
ßen Herr der Zeit? Wer vermag für sie Leid und Not auszuschließen,
oder gar den Tod aufzuhalten? Alles persönliche Engagement und die
41 Vgl. P. K. Ku.rz, 'Ober moderne Literatur IV, F'lIankfurt 1973,107.
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verschiedensten gesellschaftlichen Aktionen werden die dunklen Schat-
ten von Schuld und Tod, von Leid und Schmerz nicht wegwischen kön-
nen. Menschliches Gutsein und vertrauende Liebe mögen eine Strecke
Wegs helfen; aber eben nur eine Strecke weit. Denn aller liebenden
Zweisamkeit ist im Tod eine unaufkündbare Grenze gesetzt. Darum kann
H.U. v. Balthasar zu Recht schreiben: "Der Tod ... reißt das Menschen-
wesen '" mitten entzwei: keine Philosophie und keine Religion vermag
das Fragment, das das irdische, auf den Tod zulaufende Leben darstellt,
zu einem sinnvollen Ganzen abzurunden, keine vermag über den Tod
hinaus das ergänzende Stück ... hinzuzuerflnderr"."
Ähnliches gilt auch von der Schuld. Wer kann verweigerte Liebe und
gebrochene Treue angemessen wiedergutmachen? Wer vermag Versäum-
nisse und Unterlassungen adäquat auszuräumen? Sollten gar Fehler, Ver-
brechen und Unrecht unserer unmittelbaren politischen Vergangenheit
damit aus der Welt geschafft sein, daß eine nachfolgende Generation wie-
der miteinander spricht und Verträge unterzeichnet? Wie ist es dann
aber mit den schweigenden Opfern geschehenen Unrechts und begange-
ner Willkür? Sollten sie wirklich nicht mehr sein als die Hobelspäne ei-
nes unaufhaltsamen geschichtlichen Prozesses? Eine Gesellschaft, die es
einkalkuliert, oder auch nur achselzuckend in Kauf nimmt, daß Men-
schen sterben, damit eine andere Generation besser, menschlicher leben
kann, ist zutiefst inhuman. Denn, was berechtigt dazu, den einen Men-
schen gegenüber dem anderen aufzuwiegen? Darum noch einmal: wer
tilgt das Unrecht, das etwa die Opfer der Kriege und Gewaltherrschaft
getroffen hat? Daß die Zeit diese geschlagenen Wunden zu heilen vermö-
ge, dürfte eher eine Phrase sein als eine zufriedenstellende Antwort;
denn die Zeit wird kaum zugrundegerichtetes Leben wiedergeben kön-
nen.
Der Mensch - ein Gefangener seines Ungenügens, so könnte man ihn
angesichts seiner Hilflosigkeit gegenüber Schuld und Tod umschreiben.
Warum dann aber sein ständiges Verlangen, frei zu werden von den Be-
grenzungen seiner selbst und dem Erbe der Geschichte? Warum sein
nicht zu unterdrückendes Suchen nach endgültiger Liebe und unver-
brüchÜcher Treue? Warum seine Hoffnung wider alle Hoffnung? Oder,
noch grundsätzlicher, warum überhaupt die Erfahrung des Mangels und
der Leere? Sollte er gar eine schwache Ahnung von bleibender Wahrheit,
Wirklicher Gerechtigkeit und endgültiger Liebe haben?
Cf Mysterium Paschale. in: Mysterium Salutis IIII2, 135.
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v. Die christliche Erlösungsbotschaft
Angesichts der unablässigen Suche des Menschen nach letzter Eigent-
lichkeit seines Lebens spricht das Christentum von Versöhnung der Men-
schen untereinander und mit Gott, von Vergebung der Schuld, vom Le-
ben im Tode, von der Gemeinschaft der Menschen in der Einsamkeit des
Lebens, vom Mut zur Liebe in Resignation und Angst, von der Freude im
Leid, von Hoffnung in Ausweglosigkeit. Die Ermächtigung zu solchem
Reden gründet im Glauben an die Auferweckung Jesu von Nazareth.
1. Die Auferweckung Jesu als Grund christlichen Lebensmutes
Die Auferweckung Jesu beinhaltet ein Mehrfaches: zum einen die un-
überbietbare Bestätigung des Lebens Jesu durch Gott. Sein Wort und
Werk werden vor den Menschen als wahr besiegelt. Heißt das: mit der
Beglaubigung dieses einmaligen Lebens ist den Menschen jetzt ein neues
Ideal sinnvollen Lebens vorgelegt, nach dem man sich nunmehr auszu-
strecken hat, will man sein Leben gut gestalten? Ist das Leben Jesu mit
seiner radikalen Hingabe nicht ein Ziel, das den Menschen grundsätzlich
überfordert und ihn damit nicht befreit, sondern im letzten Grunde nur
frustriert, weil ihm ein Spiegel vorgehalten ist, in dem er sich immer nur
verzerrt wiederfindet4S?
a) Jesu Leben als Ermöglichung der Gottesgemeinschaft
Diese Fragen drängen auf eine tiefere Dimension des Lebens, Sterbens
und Auferstehens Jesu hin. Sein Leben ist mehr als ein den Menschen
herausforderndes Ideal; es bietet vielmehr erst den Ermöglichungsgrund
für ein erfülltes Leben, vorausgehend aller menschlichen Leistung und
Anstrengung. Die Besonderheit seiner Person liegt darin, daß er nicht
nur die Gemeinschaft, die Versöhnung und den Frieden Gottes mit den
Menschen verkündet und ansagt, sondern daß sie in ihm, in seinem Wort
und Werk konkret da sind. In diesem Zusammenhang sei etwa auf die
Gleichnisse vom Himmelreich verwiesen (vgl, auch Mt 12,28; Lk 16,16).
Die Tischgemeinschaft Jesu mit Zöllnern und Sündern, wie auch seine
., Vgl. hierzu u. a. die Beobachtung von A. Gör res, -Glaubeund Unglaube
i>npsychoanalytischer Sicht, IKZ 2 (1973)485: "Tatsächlich ist das Evangeli.um
für viele mehr eine bedrückende Nachricht als eine frohe Botschaft, weil seine
Forderungen als überfordernde Last empfunden werden, die eine Zukunft !in
Angst, dumpfer Tr.aurLgkeit, Insuffizienzgefühlen und vergeblicher Dberan-
strengung erwarten läßt. Viele sogenannte Glaubensschwierigkeiten sind eigent-
lich Hof'fnungsschwieTigkeiiten.Man sieht sehr deutlich die Grenzen der eigenen
Kräfte, während das Rettende und Helfende unsichtbar bleibt."
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Sorge für Kranke und Leidende sind ebenfalls auf diesem Hintergrund
zu deuten. Jesus hat seine Sendung dahingehend verstanden, das rechte
Verhältnis der Menschen zu Gott und der Menschen untereinander wie-
derherzustellen. Derjenige, der Jesus begegnet, hört auf, ein Ausgestoße-
ner und Verworfener zu sein. Denn Gemeinschaft mit ihm ist Gemein-
schaft mit Gott, als dem tragenden Grund allen Lebens. Und dies bedeu-
tet die Erlösung des Menschen. Gottesgemeinschaft ist darum ein anderes
Wort für Rechtfertigung.
b) Auferstehung Jesu als überzeitliche Verendgültigung der Gottes-
gemeinschaft
Die Gottesgemeinschaft mit dem Menschen findet kein Ende in Jesu
gewaltsamen Todu. Golgotha ist nicht die Zurücknahme des endgültigen
Gotteswortes an die Menschen. Denn durch die Auferstehung erfährt al-
les, was in Jesus der Menschheit angeboten ist, eine überzeitliche Ver-
endgültigung45• Jesus bleibt das Ja Gottes zu den Menschen, er bleibt
ebenso das Ja der Menschheit zu Gott.
Diese in Leben und Werk Jesu grundgelegte, in seiner Auferstehung
Verewigte Gottesgemeinschaft währt über jede Begrenzung im Tod hin-
weg. So gilt, was Michael Schmausw sagt: "Jesus hat den Menschen eine
neue Todeserfahrung zugänglich gemacht. Es wurde gewissermaßen die
Ontologie des Todes geändert. In Jesus kann der Mensch in Gott hinein
sterben, wenn er in Glauben, Hoffnung und Vertrauen sich ihm als dem
Gekreuzigten anheimgibt."
c) Gottesgemeinschaft als Freiheit von den alten Menschheitsgötzen
Die in Christus geschenkte Gemeinschaft des Menschen mit Gott
bringt nicht nur eine neue Todeserfahrung und die Vergebung der
Schuld mit sich; sie beinhaltet ebenso eine veränderte Haltung gegenüber
den uralten Götzen der Menschheits": Besitzgier und Machtstreben, Lei-
stungsdruck und Resignation, Egoismus und Wollust, die noch zu jeder
ceDa die Heilsbedeutung des Todes Jesu im Inkarnaiionsgedanken grund-
gelegt ist, braucht hier nicht darauf eingegangen zu werden. Vgl. hierzu
R:. Rah n er, Art. Tod Jesu, in: LThK1 X, 231 f.; dens., Art. Tod, in: SacrMu IV,
920-927, bes. 924f.
(5 Hier wäre der Ort, über die Bedeutung des Hl. Geistes und der Kirche für
dLe Erlösung zu handeln.
(8 Der Glaube der Kirch'e I, München 1969,499f .
., Vgl. R. Sc h n a c k e n bur g , Befreiung nach Paulus im heutigen Frage-
horizont, in: L. Scheffczyk (Hrsg.), Erlösung und Emanzipation (QD 61), Freiburg
1973,63.
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Zeit den Menschen gejagt und getrieben, dann aber stets leer und ausge-
höhlt liegengelassen haben. Rechtfertigung bedeutet darum nicht zuletzt
die Befreiung von der durch diese Dämonen verursachten Sinnverkeh-
rung menschlichen Lebens.
Ähnliches gilt gegenüber der Haltung des Individualismus wie auch
von einer Gesellschaft, die sich zur letztgültigen Instanz aufspielt. Weil
Gemeinschaft mit Gott, besitzt die Gemeinschaft der Menschen jene Tie-
fendimension, in der der einzelne Heil, Freiheit, Befreiung nie nur für
sich und die Seinen reklamieren kann, sondern wo das Heil des einen im-
mer auch das Heil aller sein muß48.
2. Gerechtfertigt zum Leben
Die Konsequenzen, die sich hieraus für das Leben ergeben, sind viel-
fältiger Art. Sie können hier nicht ausgeführt werden". Nur zwei grund-
sätzliche Folgerungen seien hier genannt: Rechtfertigung durch Gott
birgt in sich sowohl die Haltung vertrauender Hingabe an den lebendi-
gen Gott, der unser brüchiges Leben auch dann trägt, wenn alles in unse-
ren Händen zerbricht, wenn wir einsam geworden und unserer Schaf-
fenskraft beraubt. Sie beinhaltet aber auch die Ermutigung zu einem Le-
ben der Liebe und der Bereitschaft, selbst dort standzuhalten, wo
menschliches Mühen hilflos wird und zur Verzweiflung drängt. R.
Schnackenburg'" formuliert kurz so: "Wir sind befreit worden zur Frei-
heit, zum freien und weiter befreienden Tun des Guten."
VI. Gemeinschaft im Suchen: ein Auftrag für heute
Es ist der geschichtlichen Entwicklung der letzten Jahre zu danken,
daß sie einen heilsamen Druck auf die religiöse und theologische Sprache
dahingehend ausgeübt hat, ihre Inhalte nicht mehr in überlieferten Ter-
mini zu fassen, sondern neu zu formulieren. Nicht zuletzt hat dieser
Wandel der Sprache und Begrifflichkeit mit dazu beigetragen, die Theo-
logie der Rechtfertigung aus ihrer kontroverstheologischen Sackgasse
herauszuführen. Was gegenwärtig alle theologische Kraft einfordert, ist
die Frage, wie dieser Übersetzungsprozeß glaubwürdig und verantwort-
48 Vgl. J. Rat z in ger, Vorfrag,en zu einer Theologie der Erlösung, in:
L. Scheffczyk (Hrsg.), Erlösung (a.a, 0.), 143: "Nur universales Heil kann über-
haupt als Heil bezeichnet werden. Heil ist an Untversalttätgebunden."
49 Vgl. etwa B. S t 0 eck 1e , Erlöst? Grundkonzept christlichen Daseins,
Stuttgart 1973, bes. 72-94.
60 A. a. 0., 55.
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lich geleistet werden kann, so daß die christliche Erlösungsbotschaft we-
der im bloß Gesellschaftlich-Strukturellen noch im rein Individuellen
sich bewegt, daß sie Hilfe für den Menschen ist und nicht ein neues Ge-
setz, das er ins Werk zu setzen hat. Gerade heute, wo die christliche Ver-
kündigung in der Gefahr steht, sich auf Ergebnisse und Antworten zu be-
schränken, die anderwärts ausgemacht und gewonnen wurden, ist Kon-
zentration auf das genuin Christliche und dessen adäquate Übertragung
um keinen Preis zu umgehen. Mag, theologiegeschichtlich gesehen, noch
die eine oder andere Frage im Verständnis der Rechtfertigungslehre of-
fen sein; dies darf aber nicht daran hindern, gemeinsam danach zu fra-
gen, wie heute die befreiende Botschaft Jesu glaubend verstanden und
überzeugend gelebt werden kann.
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Die Gemeinde und ihre Dienste an Ehe und Familie
Zur Erstellung und Beschreibung eines Grundplans
Von t». Heinz Fe i Zzer, Trier
Vorbemerkung: Es handelt sich bei diesem Beitrag um eine Fortset-
zung zu dem Artikel vom gleichen Verfasser unter dem Titel "Gestalt-
wandel von Ehe und Familie" in Heft 6/1973, 351-366, dieser Zeitschrift.
Bei den hier folgenden Darlegungen geht es um Folgerungen, die aus der
gewandelten Gestalt und den veränderten Bedingungen von Ehe und Fa-
milie von der Gemeindepastoral gezogen werden müssen. Diese Konse-
quenzen führen zu einer umfassenden' Neukonzeption der Ehe- und Fa-
milienpastoral, die im folgenden in ihren wesentlichen Konturen darge-
stellt und in späteren Beiträgen für die einzelnen Schwerpunktfelder
ausgefaltet und vertieft werden soll.
I. Allgemeine pastorale Richtpunkte
1. Kirche für die Menschen
Die Kirche muß noch radikaler von dem Bewußtsein durchdrungen
sein, daß sie Kirche für die Menschen ist. Die Grundfunktion, die ihr
nach dem Zeugnis Jesu aufgegeben ist, heißt Diakonie. Hier hat Jesus
selbst das unverrückbare Maß gesetzt. Gleich sechsmal wird dasselbe 1..0-
gion Jesu vom Dienen in verschiedenen Ausprägungen überliefert: "Wer
groß sein will, soll der Diener aller sein." Im Bewußtsein dieses normie-
renden Anrufs erklärt das Zweite Vatikanische Konzil: "Freude und
Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der Ar-
men und Bedrängten, sind auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst
der Jünger Christi'." Dies gilt auch für das pastoral wichtige, aber unge-
nügend bestellte Feld von Ehe und Familie. Es darf der Kirche nicht ein-
seitig darum gehen, ihre Vergangenheit zu verteidigen, sondern die kon-
kreten Anliegen und Sorgen des Menschen in Ehe und Familie unter ih-
rer neuen Gestalt aufzuspüren und sich mit ihnen zu solidarisieren. Nur
so bleibt sie verläßlich an der Seite ihrer Zeitgenossen, stiftet Vertrauen
und schafft jene Basis, die Voraussetzung dafür ist, daß ihr Dienst ernst-
und angenommen wird. Nur so bleibt sie auch dem Auftrag ihres Herrn
gehorsam.
1 Pastoralkonstitutdon Nr. 1.
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2. Sachgerechter humaner Dienst
Die Kirche muß ihren Dienst an Ehe und Familie sachgerecht vollzie-
hen. Das heißt, sie muß in ständigem Gespräch mit den einschlägigen Hu-
manwissenschaften bleiben. Die kirchliche Praxis operiert zu sehr an
vordergründigen Symptomen. Die entscheidenden Hintergründe sind ihr
oft zu wenig einsichtig. Dadurch kommt es zu vielen Fehlinvestitionen,
die wenig Wirkung zeigen und allzuoft ins Leere gehen. Das führt zu un-
differenzierten Pauschalurteilen über "die ach so böse Welt", macht
müde, zeitigt fatalistische Durchhalteparolen und endet oft in Resigna-
tion. Es kann nur dadurch Abhilfe geschaffen werden, daß wir die Er-
gebnisse der Familiensoziologie, der Anthropologie, der Sozialpsychologie
u. a. aufnehmen, sie prüfen und für Ehe und Familie im Horizont des
Evangeliums dienstbar machen. Das ist mühsam, erfordert Bereitschaft
zu permanentem Lernen, zur Arbeitsteilung und zur Arbeit im Team.
Dies führt zugleich aber auch zu einer großen Auffächerung der konkreten
Dienste an Ehe und Familie.
3. Das katechetische Anliegen
Dienst der Kirche darf aber nicht verkürzt als bloß humane Aktion
verstanden werden. Aller kirchlichen Aktion geht der normierende An-
ruf des biblischen Wortes voraus. Daher kann Dienst im Sinne des Evan-
geliums nur stimuliert und inspiriert werden auf dem Hintergrund der
Botschaft Jesu. Das Anliegen der Kirche, auch im Bereich von Ehe und
Familie, mündet ein in ein katechetisches. Es muß durch alle humane
Hilfe hindurch dem Menschensanft-effektiv erschlossenwerden, was es be-
deutet, Ehe und Familie im Lichte der stärkenden und heilenden Ver-
heißungen Jesu zu wagen und zu lebens. Das ist ein hoher Anspruch. Er
wird kaum am Anfang einer Ehe voll erfaßt werden können. Er markiert
eine Zielrichtung, auf die hin christliche Ehe und Familie unterwegs
sind. Diesem Ziel gegenüber steht jede Ehe in einem beständigen Lern-
und Reifungsprozeß. Viele Ehen werden hinter diesem Anruf zurück
bleiben oder gar an ihm scheitern. Auch für sie ist gemeindliche Diakonie
da.
4. Eingebettet in die Gemeinde
Ein solches Ziel anzusteuern, ist keine solistische Angelegenheit. So
wie der Mensch nicht als einzelner existieren kann, sondern nur in Soli-
darität mit dem Mitmenschen und der menschlichen Familie, so kann
2 DiesenAspekt stellt Dieter E m e Ls heraus. Sein Beitrag ist mit das Beste,
was zur religiösen Sinnlehre bezüglich Ehe und Familie unter pastoralen
Gesichtspunktengeschriebenwordenist (vgl, LebendigeSeelsorge6/1971!33911.).
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auch christliche Ehe nicht im Alleingang verwirklicht werden. Gewiß
müssen entscheidende Akte personal verantwortet werden. Aber all diese
Akte können nur im Schoße christlicher Gemeinde gezeugt, genährt
und zur Reife geführt werden. Ehe und Familie müssen daher in die Ge-
samtgemeinde hinein geborgen und in ihr aufgehoben sein. Diakonischer
Dienst und Glaubensdienst können an ihnen nur adäquat geleistet wer-
den, wenn die Verantwortung vieler in der Gemeinde geweckt, vorhan-
dene Dienstcharismen entdeckt und alle potentiellen Kräfte, Möglichkei-
ten und Wege aktiviert werden. Manche Dienste übersteigen die Fähig-
keiten einer einzelnen Gemeinde. Sie ist in solchen Fällen auf die Koope-
ration mit anderen Gemeinden oder übergemeindlichen Einrichtungen
angewiesen.
II. Zur Erstellung eines Grnndplanes
Die Bedeutung von Ehe und Familie für den einzelnen Menschen, für
die Gesellschaft und für den Lebensvollzug der Gemeinde, aber auch die
Problemkreise, die bei einer ersten Sichtung erkennbar wurden, eröffnen
und bestimmen eine Reihe von gemeindlichen Einzeldiensten, die sich an
der konkreten und vielschichtigen Situation von Ehe und Familie und an
den Grundintentionen des Evangeliums orientieren müssen. Es geht an
dieser Stelle darum, diese Dienste zusammenzutragen, sie in Feldern zu
ordnen und zu einem Grundplan zusammenzufügen. Die Felder sind zu-
einander durchlässig, die einzelnen Dienste vielfach miteinander ver-
schränkt. Dieser Plan hat allgemeinen Charakter. Er muß bei Anwendung
in der Gemeinde entsprechend modifiziert werden. Jede Gemeinde stellt
ein Sondergebilde mit eigenen Strukturen, Problemen und Bedürfnissen
dar. Diese müssen durch eine Untersuchung erhoben und einsichtig ge-
macht werden. Mit Hilfe einer solchen Situationsanalyse läßt sich fest-
stellen, welche Felder und Dienste in der je konkreten Gemeinde ohne
Bedeutung sind und welche neu entdeckt und bestellt werden müssen.
Es muß überlegt werden, was im einzelnen getan werden kann und
soll, um die notwendigen Dienste zu planen und zu verwirklichen. Dabei
gilt es, die vorhandenen Gegebenheiten (Personal, Zeit, Räumlichkeiten,
Leistungsfähigkeit der Gemeinde) zu berücksichtigen und realistisch ein-
zuschätzen. Grenzen, die sich bei einer solchen Bestandsaufnahme zeigen,
müssen beachtet werden. Dies ist ein wichtiger Lernprozeß. Er bewahrt
vor falschen Erwartungen und Enttäuschungen. Die Planungen, die sich
unter Berücksichtigung dieser Regulative ergeben, sind wichtiger Be-
standteil eines pastoralen Gesamtplanes und organisch in ihn einzuord-
nenS•
3 Vergleddledazu: H. Feilzer, Erstellung eines Pastoralplanes - Anlei-
tung für Gemeindeleitungen, m: Trierer Forum 7/1973.2 ff.
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Nach diesen mehr grundsätzlichen überlegungen sollen nun die ein-
zelnen gemeindlichen Dienstfelder in bezug auf Ehe und Familie nach
der Ordnung eines Planes aufgezeigt und skizzenhaft kommentiert werden.
III. Kommentierung des Grundplanes
1. Gestufte Ehevorbereitung (erstes Feld)
Es bedarf keiner weiteren Erklärung, daß angemessene Vorbereitung
auf Ehe und Familie eine unerläßliche Aufgabe ist, die von der Gemein-
de oder gegebenenfalls auch über gemeindlich geleistet werden muß. Es
gehörte schon immer zu den Pfiichtaufgaben des Pfarrers, Brautpaare
zum vorbereitenden "Unterricht" einzuladen. Dieser hat auch weiterhin
eine wichtige Funktion zu erfüllen - weniger als Belehrung, sondern
mehr als klärendes Gespräch. Darum ist es ratsam, diesen dialogischen
Seelsorgedienst in "Brautpaargespräch " umzubenennen. Diese neue Form
erfordert neue Einstellungen und Fähigkeiten vom Seelsorger. Jedes
Paar, das zu ihm kommt, hat seine eigene Lebens- und damit auch Glau-
bensgeschichte, seine eigenen Ängste, Probleme und Hoffnungen. Diese
im Gespräch zu entdecken und zu erschließen, wird erste Aufgabe dieses
Dienstes sein. Erst daraus wird sich ein situatives und vertiefendes Glau-
bensgespräch ergeben können. Dies wird je nach Aufgeschlossenheit und
Reife der beiden Partner von sehr verschiedener Dichte und Tiefe sein".
Dieser begrenzte und einmalige Dienst allein genügt nicht. Nach den
heutigen Erkenntnissen ist die Bereitung des Menschen zur Gemein-
schaftsfähigkeit und zur Partnerschaft eine Lebensaufgabe und in jeder
Phase von Bedeutungs. Die ersten Grundlagen dazu sind bereits beim
Kleinkind zu legen. Darauf aufbauend sollten sie möglichst in allen nach-
folgenden EntWicklungsstadien phasenbezogen entfaltet werden. Die Hal-
tungen, die dabei aufgebaut und entwickelt werden müssen, sind: Fä-
higkeit zur Partnerschaft und verantwortlichem Sexualverhalten auf der
Grundlage personaler Liebe, die offen ist für das Grundgesetz der Bot-
schaft Jesu. Wenn heute also klar erkannt ist, daß möglichst hochentwik-
kelte Liebes- und Partnerschaftsfähigkeit die wichtigsten Voraussetzun-
gen für das Gelingen einer Ehe sind, dann müßten seitens unserer Ge-
meinden eine Reihe von Konsequenzen für eine langfristige und gestufte
Vorbereitung auf Ehe und Familie gezogen werden.
4 Vergleiche M. Jilesen, Traugespräch und Taufgespräch, in: P. Aden-
aue r , Ehe und Familie - Ein pastorales Handbuch, Mainz 1972,201 ff.
5 Zum Thema Partnerschaft wird die sehr praktische und realistische Dar-
stellung von W. J. L·ed e r e r-D, D. Ja c k S 0 n, Ehe als Lernprozeß _ Wie
Partnerschaft gelingt (München 1972), empfohlen.
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Eine Konsequenz lautet: Schafft bereits den Kindern ein erweitertes
soziales Einübungsfeld, wo sie im Umgang miteinander soziale Tugenden
und damit erste Schritte zur Partnerschaft einüben können. Das heißt
konkret, gerade das Kind aus der heutigen Kleinfamilie braucht den Um-
gang mit anderen Kindern im Kindergarten. Es braucht die gemeindliche
Kindergruppe und das Kinderfest, wo es sich mit anderen spielend ein-
üben und gemeinsame Pläne mit ihnen verwirklichen kann",
Eine weitere Konsequenz heißt: Schafft den Jugendlichen Möglichkei-
ten ungezwungener und natürlicher Begegnung, wo sie sich bei gemein-
sam übernommenen Aufgaben und begrenzten jugendgemäßen Zielen
kennen und bewähren lernen. Wo sie aber auch ungezwungene und fest-
liche Geselligkeit miteinander gestalten können. Stilvolle Geselligkeit,
hochentwickelte Phantasie und sachbezogene Bildung und Aktion sind
nicht nur der beste sittliche Schutz, sondern unerläßliche Voraussetzun-
gen für personale Reifung, partnerschaftliches Verhalten und Einübung
in den Glauben",
Nur wenn solche breitgestreuten Experimentierfelder in der Gemein-
de ermöglicht und freigegeben werden, stehen später einsetzende Braut-
paarkurse und andere gezielte Angebote nicht zusammenhanglos und iso-
liert da.
Aber auch diese müssen heute methodisch variabler und inhaltlich
qualifizierter geleistet werden. Die neueren Modelle zielen auf den kon-
kreten Menschen, drängen ihn zu einer Auseinandersetzung mit sich
selbst, mit dem Partner, mit der Gesellschaft und nicht zuletzt mit Gott.
Bei diesen Modellkursen geht es nicht um eine Vielzahl von Informatio-
nen, sondern um die Intensität des Gesprächs über vorhandene und an-
stehende Probleme des Zusammenlebens",
6 Einen äußerst wertvollen Erfahrungsbericht bdetet dazu das Priesterteam
Wien-Machstraße, Wie die Kinder in das Leben der Gemeinde einbeziehen?,
Graz-Wien-Köln 1971.
7 Das Arbeitspapier "Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit'' der
gemeinsamen Synode der Bistümer in der Bundesrepublik Deutschland bietet
auch unter diesem Gesichtspunkt einen umfassenden und fundierten Entwurf.
Auch wenn die darin dargelegte Konzeption für die Gemeindepastoral einer
Ubersetzung bedarf (vgl, Text und Kommen,tare, in: Katechetische Blätter
7/1973).
8 ZukunftsweLsende Methoden und Modelle werden in den beiden Broschüren
von Istvän J ä k 1i angeboten: Methoden in der Ehevorbereitung, Düsseldorf 1970
und Modelle der Brautpaarkurse - Anregungen für neue Veranstaltungskurse
(Haus Altenberg), Düsseldorf 1972.Sie stellen hohe Anforderungen und müssen
bei Anwendung in einer Gemeinde entsprechend modiftzdert rund oft auch ver-
einfacht werden.
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2. Begleitende Hilfen (zweites Feld)
Ehe und Familie sind nie etwas Fertiges. Sie sind auf Entwicklung hin
angelegt und bedürfen der Begleitung. Hier tut sich für die Gemeinde
ein weiteres Feld der Diakonie auf. Es kann auf verschiedene Weise be-
stellt werden.
Von der Lernpsychologie wissen wir, daß der Lerneffekt durch das
Gespräch, bei dem man Fragen stellen, eigene Erfahrungen einbringen
und neue machen kann, besonders wirksam ist. Dafür aber stellt die
überschaubare Gruppe das entscheidende Kommunikations- und Lernmi-
lieu dar. Die Zusammenführung von Familien in Gruppen und Kreisen
ist daher besonders erstrebenswert. Es liegen diesbezüglich gute Erfah-
rungen vor. Gemeindepastoral wird alle nur denkbaren Wege erschlie-
ßen, um solche Gruppen zu initiieren und zu inspirieren. Auch in ländli-
chen Milieus werden solche durch menschliche Nähe bestimmte gemeind-
lichen Basisgruppen immer dringlicher. Das klärende menschliche Ge-
spräch, ungezwungene Geselligkeit, christliche Gastfreundschaft und der
suchende Glaubensdialog gehen bei diesen Gruppen ineinander über und
führen zu einem emotional dichten Klima und zu einem eigentümlichen
Genus von Hauskirche".
Es bietet sich aber auch die Form von Seminaren an, die Eltern ange-
boten werden. Sie erstrecken sich über vier bis sechs Abende und behan-
deln aktuelle, möglichst geschlossene Themenreihen. Diese Seminare kön-
nen in Zusammenarbeit mit einem bestehenden Bildungswerk oder dem
Kindergarten durchgeführt werden.
Auch dabei kann es nicht darum gehen, Eheleuten nur kluge Rat-
schläge für ihre Ehe und Eltern Tips für Kindererziehung zu geben. Es
muß vielmehr versucht werden, die Eheleute zur Reflexion über ihre ei-
gene Ehe, über deren Entwicklung, Stand und Möglichkeiten zu veranlas-
sen. Sie müssen befähigt werden, im Gespräch miteinander neue Ziele
und Wege für das gemeinsame Leben zu finden und anzustreben",
Ebenso geht es auch bei Erziehungsseminaren um das Erkennen des
eigenen Verhältnisses zu den Kindern. Ziel muß es sein, die Eltern in die
Lage zu versetzen, sich in einer konkreten Situation dem Kinde gegenüber
richtig zu verhalten und dadurch Vertrauen und Glauben zu stiftent-.
D Wertvolle Hilfen für die Arbeit mit Famillengruppen gibt: F. Be tz,
Neue Kreise - Anregungen und Arbettsmaterdal für Familiengruppen, München
21968; ferner vermettelt gute Erfahrungsimpulse das Heft (6/1969) der Lebendigen
Seelsorge und D. R. T r Ö n d l e , Familie und Gemeinde, Regensburg 1973, 14fI.
10 Gute und brauchbare Themenreihen mit vielen organisatorischen und
methodischen Hinweisen finden sich bei T r Ö n d l e , 27fI.
11 Eine ausführlich dargestellte Seminarreihe unter dem Titel: "Kinder for-
dern uns heraus", mit Materialangabe siehe bei T.r ö n d Le , 81fI.
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Fest und Feier dürfen nicht nur einen besonderen Platz im Leben der
Einzelfamilie einnehmen, sondern sollen wegen ihrer gemeindebildenden
Funktion auch im größeren Rahmen veranstaltet werden. Die Möglich-
keiten und Formen, die sich dafür anbieten, sind vielfältig und fordern
die Phantasie der Gemeinde heraus=.
Das Angebot von praktischen Kursen (in Säuglings-, Kranken- und
Altenpflege, in Kochen und Nähen) ist zwar keine gemeindliche Primär-
aufgabe, kann aber unter Umständen eine wertvolle Hilfe darstellen. Wo
eine Mütterschule oder Müttergemeinschaft bestehen, werden diese mit
verantwortlich für die Planung und Durchführung sein. Es empfiehlt sich
eine enge Zusammenarbeit mit der zuständigen Caritasstelle und Sozial-
station13•
3. Glaubensdienste (drittes Feld)
Hier tut sich ein weites Feld zentraler Heilsorge auf, das für den
Glauben des einzelnen, für den religiösen Lebensvollzug der Familie und
den Aufbau der Gemeinde von hoher Bedeutung ist. Die Aufgaben und
Möglichkeiten, die innerhalb dieses Feldes erprobt und ausgeschöpft wer-
den müssen, sind vielfältig.
An zahlreichen Impulsen wird ablesbar, daß die Gesprächsseelsorge als
neue Dimension pastoralen Handeins entdeckt wird. Ein gutes Gespräch
wird nur da zustande kommen, wo man den anderen Menschen ernst
nimmt, auch wenn er sehr hilfsbedürftig ist und wo man tief von der
überzeugung durchdrungen ist, daß der Glaube im Menschlichen wur-
zelt.
Einzelgespräche bei Sprechstunden und Hausbesuchen, Elterngesprä-
che vor der Taufe und Brautpaargespräche müssen als Chance entdeckt und
sorgfältig wahrgenommen werden. Auch das Beichtgespräch muß einen
neuen familienbezogenen Rang bekommen. Krankheit und Tod sind
Situationen, die ebenfalls für ein spirituelles Gespräch offen stnd=.
12 Reichhaltige Anregungen dazu finden sich dn Materialdienst Gemeinde-
arbeit 2 (H. Fischer und W. Schöpping, Hrsg.), Mainz 1972in dem Beitrag "Feste
und Feiern in der Gemeinde", 1-26.
13 Mütterschulen, Krei:scaritasstellen und Sozialstationen verfügen nJicht nur
über diesbezügliche Programme und Prospekte, sondern auch über Fachkräfte
und Mitarbeiter für solche Kurse.
14 Für jeden in der gemeindlichen Praxis Stehenden verständlich ist das
Heft 3/1969der Lebendigen Seelsorge, das "das seelsorgerliehe Gespräch" zum
Thema hat. Für diejenigen, die sich nach pastoralpsychologischen Gesichts-
punkten in diesem wichtigen Seelsorgebereich weiterbilden wollen, sind folgende
Titel angeraten: H. F a b e r-E, van der S c ho 0 t, Praktikum des seelsorger-
lichen Gesprächs, Göttingen 41972;J. S c h a r f e n b e r g , Seelsorge als Gespräch,
Göttingen 1972und P. F. Sc h md d , Das ber:atende Gespräch, Wien 1973.
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An anderer Stelle wurde die dringliche Frage religiöser Sozialisation
angesprochen. Die Sakramente der stufenweisen Eingliederung in Glaube
und Kirche bieten innerhalb dieses Vorgangs organische Anknüpfungs-
punkte. Vorbereitung auf Eucharistie, Buße und Firmung muß heute fa-
milienzentriert geschehen. Die Eltern müssen in vielfältiger Weise kate-
chetisch handlungsfähig gemacht werden. Es geht dabei um die Entfal-
tung einer umfassenden Konzeption der Gemeindekatechese, die unter
aktiver Einbeziehung der Eltern entwickelt werden muß. Die Gemeinde-
pastoral muß radikal damit ernstmachen, daß die Eltern die wichtigsten
Katecheten ihrer Kinder werden müssent-.
Auch spezifische Gottesdienste sollen für die religiöse Auferbauung
der Familie ausgerichtet werden. Traugottesdienste, Kinder- und Fami-
liengottesdienste und Hausmessen bieten sich als Möglichkeiten an. Sie
sind unerläßlich, nicht nur weil sie bei einer bestimmten Gruppe von
Menschen in eine dichte und menschlich gefüllte familiäre Sondersitua-
tion hineintreffen, sondern auch, weil sich durch diese konzentrierten
Eucharistiefeiern in der überschaubaren Kleingruppe der Gemeindegot-
tesdienst immer neu regenerieren mußt6•
Schließlich gilt es, die Familien aufzuspüren, die in einer Sondersitua-
tion stehen. Es sind viele Gruppen, die dazu gehören: Bekenntnisver-
schiedene Ehen, die Gruppe der geschiedenen Wiederverheirateten, Gast-
arbeiterfamilien und andere. Auch sie sind der Heilssorge der Gemeinde
anvertraut. Sie dürfen nicht als Minderheiten vom Gemeindeleben sepa-
t5 Für di:e ei:nzelnen Bereiche der Gemeindekatechese gibt es empfehlens-
werte Handreichungen. - Für den Bereich der Eucharistievorberei:tung: Kom-
munionunterricht in Zusammenarbeit mit den Eltern erteilt (Hrsg. Seelsorgerat
des Bisturns Essen); H. K ö n i g-K. H. K ö n i g-K. J. K 1ö c k ne r , Jesus ruft
uns, München 21973;Priesterteam Wien-Machstraße, Wie die Erstkommunion
in der Pfarrei vorbereiten?, Graz-Wien-Köln 1970.- Für den Bereich der Buß-
vorbereitung: L. Be r t s c h-J. K ö n i g-A. KaI t e y er, Eucharistie und BuBe
der Kinder in der Gemeinde. Ein Werkbuch, Frankfurt 21971;H. K ö n i g_
K. H. K ö n d g-K, J. K I ö c k n e r , Kehret um, München 1973.- Für den Bereich
der Firmvorbereitung: Arbeitsblätter für den Firmunterrdcht, Köln 1971;
E. PfLanzelt-M. Schmeißer (Hrsg.), Gib uns den Geist - die Feier der
Firmung, Freiburg 1973. - Was bisher noch nicht geleistet wurde, ist eine
Gesamtdarstellung der vielschichtigen Gemeindekatechese. Vergleiche dazu:
D. E m e i s , Gemeinde und Katechese, in: Diakonia 3/1972.A. Ex 1er, Kirchen-
reform, Religionsunterricht, Katechese, in: KM. BI. 12/1971.
16 Die Literatur und die Modellvorschläge dazu sind vielfältig. Mehr exem-
plarisch seien einige genannt: G. Web er, Zwanzig Eucharistiefeiern mit
Kindern, Donauwörth 31969; U. Sei d e I-D. Z i 1s, Werkbuch Kindergottes-
dienst, Wuppertal-München 1972;K. Ti 1m a n n, Wortgottesdienste für Kinder,
in: Katechetische Blätter (1966),202ff.; J. E. M a y er, Ritus einer Familien-
messe, in: Der Seelsorger (1966), 265ff. H. R e i f e n b erg (Hrsg.), Haus-
eucharistie, Gedanken und Modelle, München 1973.
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riert, vielmehr müssen sie schrittweise integriert werden. Gerade gegen-
über ihnen steht die Gemeinde auf dem Prüfstand ihrer Glaubwürdig-
keit. Sie muß sich diesen Gruppen gegenüber als offene und bergende
Liebes- und Versöhnungsgemeinschaft erweisen!". Von vielen Seiten
wird heute die heilende Wirkung der Meditation erkannt. Glaube kann
nur existentiell angeeignet werden durch Einübung in Spiritualität. Hil-
fen zu Schrift- und Glaubensgesprächen sollen örtlich oder überörtlich er-
möglicht werden. Die geistig-spirituelle Vertiefung darf sich nicht auf ei-
nige "fromme Veranstaltungen" beschränken, sondern stellt sich als zen-
trale Aufgabe bei allen Diensten",
4. Sozial-therapeutische Dienste (viertes Feld)
Unter dem Druck vieler gesellschaftlicher Erscheinungen und mensch-
licher überforderungen nehmen Konfliktsituationen ein immer größeres
Ausmaß antu.
Eine Gemeinde kann auch diesbezüglich vieles tun. Es müßten diejeni-
gen in der Gemeinde gefunden werden, die über jene Reife und jenes
Einfühlungsvermögen verfügen, das sie zu besonders geeigneten Ge-
sprächspartnern für Ehen und Familien in Krisensituationen qualifiziert.
Sie können Ehepartner vorsichtig und einfühlsam motivieren, sich mit
den Schwierigkeiten und ihren Hintergründen in ihrer Ehe auseinander-
zusetzen. Sie können den Ehepaaren Mut machen, mögliche Lösungen für
ihre Probleme zu suchen. Sie können diesen Klärungsprozeß wohlwollend
und aufmunternd begleiten. Diese Hilfen aber sind für eine Gemeinde
nur begrenzt möglich. überall da, wo die Krisenherde tiefer liegen, stel-
len sie in der Regel eine Uberforderung für gemeindliche Dienstgruppen
und Mitarbeiter dar. Nur eine fachlich qualifizierte Beratung kann in
solchen Fällen klären und heilen. In allen Regionen des Bistums werden
Erziehungsberatungsstellen eingerichtet, denen in den weiteren Ausbau-
stufen Beratungsdienste für Ehe und Familie, für Lebens- und religiöse
Fragen zugeordnet werden.
Es ist wichtig, daß die Gemeindeleitungen, -gremien und Dienstgrup-
pen die für sie zuständigen Stellen und Personen kennen und mit ihnen
in Kontakt und im Dialog stehen. Manches betroffene Ehepaar findet den
17 Kurz und übel1Sichtlichorientieren über die Pastoral an verschiedenen
Sondergruppen die Beiträge m: P. Ade na u er, Ehe und Familie, 281-350.
18 Einen Vorschlag für ein SchwerpunktseminaT zur Förderung der Stille
und des Gesprächs als Hilfe für die überforderte Famitlie macht Tröndle, 95 ft.
(mit wertvollen Materialhilfen, S. 98).
19 Gut verständliche und fachlich qualifizierte Information bietet dazu die
wertvolle Broschüre von H. E. R ich t er, Patient Familie, Entstehung, Struktur
und Therapie von Konflikten, Reinbek 21972.
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Weg leichter dorthin, wenn die Vermittlungsperson sagen kann: ich ken-
ne die Fachleute, die dort auf Sie warten. Sie werden ihnen helfen20•
Wenn die Zukunftsvisionen zutreffen, steuern wir immer mehr auf
eine Freizeitgesellschaft hin. Besonders dringlich ist es, die vielseitigen
Bemühungen um Kinder- und Müttererholung weiterzuentwickeln, da
diesbezüglich echte Bedürfnisse bei vielen überlasteten und unterprivile-
gierten Familien vorliegen. Federführend im kirchlichen Raum ist dafür
die Caritas. Es ist sehr wichtig, daß ihre Bemühungen durch gemeindli-
che Initiativen unterstützt und ergänzt werden. Es ist aber auch wichtig,
nicht nur einzelnen Gliedern, sondern der gesamten Familie Erholung zu
ermöglichen. Familienfreizeiten bieten in vielerlei Hinsicht Möglichkeiten
und Chancen - auch für musische und spirituelle Bildung.
Soll es gelingen, Ehe und Familie aus ihrer gesellschaftlichen Isolie-
rung herauszuholen und ihnen mehr Öffentlichkeit im kirchlichen Be-
reich zu ermöglichen, ist es erforderlich, ihnen konkrete Hilfen anzubie-
ten. Nachbarschaftshilfe, Babysitterdienste, Kinderbetreuungsdienste bei
dringenden Anlässen und Hausaufgabenbetreuung sind Möglichkeiten,
deren sich eine Gemeinde bedienen soll, um Eltern beweglicher zu ma-
chen. So kann überlasteten Eltern jene Bewegungsfreiheit geschaffen
werden, die ihnen eine intensivere Teilnahme am Gemeindeleben ermög-
licht21•
5. Sozial-politische Dienste (fünftes Feld)
In engem Kontakt zum Familienbund sollte eine Gemeinde ein waches
Auge für familienpolitische Belange haben. Familienfreundlicher Woh-
nungsbau, die Planung von Kindergärten, Kinderkrippen und Kinderta-
gesstätten sollte man nicht nur lIder großen Politik" und der kommuna-
len Initiative überlassen. Eine Gemeinde kann und muß mit ihren Gremien
stimulierend und informierend in diesen Sektor der Gemeinwesenarbeit
einwirken. Das gleiche gilt für Kinderspiel- und Bolzplätze. Es muß kri-
tisch bedacht werden, inwieweit die Kirchengemeinde selbst Trägerschaften
übernimmt. Dabei darf nicht vordergründig-ideologisches Denken aus-
schlaggebend sein. Die Kirchengemeinde muß die pluralistische Gesell-
10 Eine Anschriftenliste der Beratungsstellen im Bistum Trier finden sich, in:
Trierer Forum 5/1973, 8 ff.
21 über die Gewinnung und Förderung von Mitarbeitern für solche Dienste
berichtet ausführlich W. Sc h ö P P in s . in: Materialdienst Gemeindearbeit
1,1-31.
22 Konzeption und Modelle pastoraler Gemeinwesenarbeit werden zusammen-
gelaßt und verständlich dargelegt in Heft (1/1971) der Lebendigen Seelsorge und
N. He pp, Christliche Gemeinde und Gemeinwesenarbeit, in: Concilium 4/1973,
290 ff.
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schaftsverfassung respektieren. Es muß ihr bei ihrem Agieren um Dienst,
nicht zum Zuwachs an Macht gehen. Zudem muß sie einen realistischen
Blick für ihre personellen und finanziellen Grenzen haben. Diesbezüglich
scheint die Kooperation der Gemeinden bei Modellen der Gemeinwesen-
arbeit zukunftsweisend für ein diakonisches und selbstloses Zusammen-
wirken mit außerkirchlichen Gruppen und Verbänden guten Willens zu
sein!2.
Die gleiche Haltung gilt es bei der übrigen Öffentlichkeitsarbeit und
bei gesetzgeberischen Maßnahmen einzunehmen. Die Kirchengemeinde
soll zur fairen Zusammenarbeit bereit sein. Sie muß meinungsbildend tä-
tig werden und soll auch vor kritischen Aktionen nicht zurückschrecken,
immer dann, wenn es um das Wohl und mehr Gerechtigkeit für Ehe und
Familie geht. Dazu gehört auch eine gute Informations- und Pressearbeit.
IV. Planung - Verantwortung - Durchführung
Angemessene Dienstleistungen für Ehe- und Familie zu entwickeln
und durchzuführen ist Aufgabe der ganzen Gemeinde. Der Gemeindelei-
tung kommt auf Grund ihrer Funktion, Anwalt für die "Diakonie der
Einheit" zu sein, eine besonere Aufgabe zu. Auch bezüglich der Dienste
an Ehe und Familie muß sie der Inspirator, Moderator und Animator der
Gemeinde sein. Sie muß Probleme sichten und bewußt machen, muß Mit-
arbeiter werben und bei ihrem Einsatz begleiten und schulen23•
All dies soll sie nicht solistisch, sondern solidarisch tun, nämlich in
permanentem Dialog mit den gemeindlichen Gremien, insbesondere dem
Pfarrgemeinderat. Mit ihm soll daher die Gesamtplanung vorgenommen
werden. Er trägt volle Mitverantwortung. Damit es aber innerhalb des
Pfarrgemeinderates zu einer echten Arbeitsteilung kommt, ist es ratsam,
einen eigenen Sachausschuß für Ehe und Familie ins Leben zu rufen. Der
Leiter des Ausschusses könnte der Gemeindebeauftragte für diesen Sach-
bereich sein. Der Ausschuß soll unter seiner Leitung mit der Organisa-
tion und Durchführung der Einzeldienste betraut werden.
Das darf nicht heißen, daß er dies alles allein leisten soll. Er muß zu-
sammen mit der Gemeindeleitung um die Bildung von Dienstgruppen für
n Zur wichtigen Frage Mitarbeiter und Dienstgruppen siehe unter Anmer-
kung 21; außerdem werden empfohlen: R. K e 11e rho ff-H. Sc h n eid e r-
W. Wes s e l , Mitarbeiter gewinnen - Mitarbeiter schulen, Limburg 1973 und
A. K. S t e n z e 1, Mitarbeiter für das Ehrenamt gewinnen und fördern, Wies-
baden 1968.
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die Hauptfelder der Arbeit bemüht sein, ebenso muß er um Mitarbeiter
und Referenten für Einzelaufgaben werben. Diese werden oft nicht in ge-
nügender Zahl innerhalb der eigenen Gemeinde zur Verfügung stehen.
Austausch von Mitarbeitern und Referenten innerhalb eines Dekanates
(Pfarrverbandes) oder gar der Region ist daher unerläßlich. Es muß auch
bezüglich der Schwerpunktblldung, der Programmentwürfe, der Erpro-
bung von Modellen zu einem regen Kommunikations- und Kooperations-
fluß zwischen den einzelnen Ebenen kommen. Ebenfalls wird es notwen-
dig sein, bei einer Reihe von Spezialaufgaben mit den dafür zuständigen
Stellen zu kooperieren (zum Beispiel Caritas, Sozialstationen, Mütter-
schulen, Ehe- und Erziehungsberatung).
Innerhalb des Bistums Trier gibt es eine eigene Abteilung für Ehe
und Familie beim Bischöflichen Generalvikariat und ein Referat bei der
Katholischen Akademie. Bei anderen Diözesen wird es ähnlich sein,
Mancher Seelsorger und mancher Verantwortliche in der Gemeinde-
arbeit mag bei der Fülle der Aufgaben, die in diesem Plan zusammenge-
faßt sind, erschrecken. Dieser komprimierte Aufriß zeigt die Sollensvor-
stellungen auf. Die Praktiker sind eingeladen, sich ernsthaft damit ausein-
anderzusetzen. Keine Gemeinde kann mehr leisten als sie vermag. Dort
aber, wo in einer Gemeinde ein gutes Gesamtklima herrscht, wo Partner-
schaft und brüderlicher Umgang miteinander groß geschrieben werden,
wo offen und sachlich um Probleme und ihre Lösung gerungen wird, läßt
sich vieles erreichen. Das zeigen eine ganze Reihe von positiven Beispie-





Ergänzter Diskussionsbeitrag auf einer Jahresversammlung des "Gustav-Adotf-
Werkes der Evangelischen Kirche in Hessen und Nassau" in Gießen
Daß ein katholischer Theologe eingeladen wird, vor dem Gustav-Adolf-
Werk zu sprechen, wäre noch vor einigen Jahren eine Sensation gewesen.
Heutzutage gilt es als angemessen. An diesem Wandel erkennen wir dankbar
den derzeitigen Aufbruch im Verhältnis der christlichen Kirchen zueinander.
"Wenn jemand in Christus ist, so ist er ja eine neue Schöpfung: das Alte ist
vergangen, Neues ist geworden. Das alles verdanken wir Gott, der uns durch
Christus mit sich versöhnt und -uns den Dienst an der Versöhnung verliehen
hat ... Für Christus denn lassen wir den Aufruf ergehen als seine Gesandten,
und es ist, wie wenn. Gott durch uns aufriefe. Wir bitten an Christi Statt: ver-
söhnt euch mit Gott!" (2 Kor 5,17-20). Der Heilsdienst der Kirche ist ausge-
richtet auf die Versöhnung mit Gott. "Die Gottesfrage ist wichtiger als die
Kirchenfrage. Aber vielfach steht die zweite der ersten Frage im Wege" (H.
Küng, Die Kirche. Freiburg 1967,7).
Schuld daran ist hauptsächlich die Spaltung der Kirche in verschiedene,
einander sich ausschließende Kirchen. Die Friedensbotschaft der Kirchen wird
unglaubwürdig, wenn sie selber nicht mit aller Intensität danach trachten, in
ihrem gegenseitigen Verhältnis den Frieden Christi zu bezeugen. Außerdem ist
"für eine geteilte Kirche die pluralistische Gesellschaft zu stark" (Visser't
Hooft). Die inneren Reibereien beanspruchen beziehungsweise beanspruchten
nicht selten so viel Energie, daß für den Heilsdienst der Kirche an der Welt
nicht mehr die erforderliche Zeit und Kraft übrig bleiben.
Die Bewegung zur "one world", die auf allen Gebieten des Lebens um sich
greift, erfaßte auch den Bereich der christlichen Konfessionen. Mit diesem in-
nerweltlich motivierten Willen zum Zusammenschluß verband sich die zuneh-
mende religiöse Einsicht, daß die gegenwärtige Spaltung der Kirchen Sünde
ist, weil sie dem Stifterwillen Christi zuwiderläuft. Die Folge ist der immer
entschiedener erhobene Ruf nach der Einheit der Kirche. Das Ökumenismusde-
kret des Zweiten Vatikanischen Konzils (Ök) Art. 1, 1 faßt zusammen: "Eine
solche Spaltung widerspricht aber ganz offenbar dem Willen Christi. Sie ist ein
Ärgernis für die Welt und ein Schaden für die heilige Sache der Verkündigung
des Evangeliums vor allen Geschöpfen."
I.
Die konfessionelle Situation unseres Jahrhunderts wird geprägt von der
wachsenden Erkenntnis, daß die Kirchenspaltung theologisch nicht zu rechtfer-
tigen ist. Sie widerspricht klar dem Heilsdienst Christi, wie ihn die Hl. Schrift
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bezeugt. Von den vier hauptsächlichen Versuchen, die Spaltung theologisch zu
rechtfertigen, wird mehr und mehr abgerückt.
Die These von einer unsichtbaren Kirche trägt nicht der Leibverfaßtheit
und der Gemeinschaftsstruktur der Kirche Rechnung, die analog dem Gott-
menschen Jesus Christus eine sichtbare Komponente hat. Sonst könnte sie in
Raum und Zeit nicht wirksam werden.
Der Verweis darauf, daß bereits im Neuen Testament verschiedene Kirchen
sich abzeichnen, deren Zusammenschluß ein Eschaton sei, übersieht, daß die
verschiedenen Theologien im Neuen Testament sich nicht als kirchentrennend
verstehen. Sonst hätten die paulinischen heiden-christlichen Gemeinden wohl
schwerlich für die juden-christliche Gemeinde in Jerusalem eine Sammlung
veranstaltet.
Die Branch-Theorie, die von den Kirchen wie von mehreren Ästen an ei-
nem Baum spricht, setzt voraus, daß die "Kirchenäste" wirklich die Verbin-
dung mit dem einen Baume aufrechterhalten, das heißt sich nicht gegenseitig
ausschließen. Andernfalls sind sie eben nicht an einem Baum.
Der Anspruch, daß nur eine Kirche sich mit der Kirche Christi völlig iden-
tifizieren könne, wird von der römisch-katholischen Kirche revidiert. Unter
dem Einfluß der evangelischen Konzilsbeobachter handelt das 3. Kapitel des
Ökumenismusdekretes über "Die vom römischen apostolischen Stuhl getrenn-
ten Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften". Die "Einheitsbewegung, die
man als ökumenische Bewegung bezeichnet", wird in Artikel 1 ausdrücklich
anerkannt. Bis dahin wurden nur einzelne Christen außerhalb der römischen
Kirche, aber nicht einzelne christliche Kirchen zur Kenntnis genommen. Die
Identitätsformel, daß die römisch-katholische Kirche die Kirche Christi ist,
wurde in der Konstitution über die Kirche Artikel 8, 2 bewußt vermieden. In
der gleichen Kirchenkonstitution Artikel 15 wird von den nichtkatholischen
Christen ausgesagt, daß die römische Kirche sich mit jenen "aus mehrfachem
Grunde verbunden weiß". Aus den "fratres separati" wurden folgerichtig
"fratres coniuncti". Das bezi.rehungsloSJeoder g~ aggressive Nebeneinander der
Kirchen ist als theologisch widersprüchlich diskriminiert.
II.
Es stellt sich die Frage nach der Verwirklichung der erkannten gottgewoll-
ten Wirklichkeit der einen christlichen Kirche. Wie können die Kirchen und
die Christen in den Kirchen sich dem Auftrag Christi öffnen, "daß alle eins
seien" (Joh 17,21)?Es bieten sich formale und materielle Möglichkeiten an, die
es erlauben, sich dem Gnadenwirken Christi für die Wiederversöhnung der
Kirchen nicht weiterhin entgegenzustellen.
a) ZlUlächst muß jeder Christ sich stärker als bisher bewußt werden, wie-
viel an Gemeinsamkeit bereits in den verschiedenen christlichen Kirchen ver-
wirklicht ist und daß in anderen Kirchen bestimmte Aspekte besser verstan-
den und deutlicher ins Licht gerückt werden als in der eigenen Kirche. Man
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sollte "oft mehr von einer gegenseitigen Ergänzung als von einer Gegensätz-
lichkeit" sprechen (Ok 17,1. vgl, 19-24). Dieser Umstand bedingt ein vertrau-
ensvolles Verhältnis der Kirchen und ihrer Glieder zueinander. Die Haltung
des "Nein - sondern" muß dem "Ja - aber" Platz machen.
In diesem Zusammenhang darf bemerkt werden, daß das beschwichtigende
Wort vom "Nachholbedarf" der katholischen Kirche und ihrer Theologie sich
als gefährlicher Bumerang erweisen könnte. In welcher Kirche oder Theologie
ist die Norm verwirklicht, die eingeholt werden soll? Man darf fragen, ob die
evangelische Christenheit und ihre Theologen die nachkonziliare Entwicklung
in der römischen Kirche in genügendem Ausmaße ernstnehmen. Spüren wir
die Verpflichtung, uns über den anderen zu unterrichten? Haben, lesen und
bedenken wir den Text der Konzilsdokumente? Eine gute Ausgabe der Kon-
zilsdokumente legten K. Rahner und H. Vorgrimler, Kleines Konzilskompen-
dium. Freiburg 1966,vor. Den wohl international anerkannten wissenschaftli-
chen Kommentar enthalten drei Ergänzungsbände "Das zweite Vatikanische
Konzil" des "Lexikons für Theologie und Kirche", ebenfalls Freiburg 1966/68.
Selten liest man Aussagen wie die von G.Otto, Glauben heute II. Ein Lesebuch
zur katholischen Theologie der Gegenwart. Hamburg 1968,10:"Was heute .Ka-
tholizität' ist, kann nicht mehr durch die Dokumentation einer katholischen
,Einheitstheologie' gezeigt werden, sondern es erweist sich in der Spannweite
der theologischen Diskussion."
Von den erfahrungsgemäß leider bisweilen noch üblichen Klischees im
Konfirmandenunterricht darf nicht geschwiegen werden. Sie erledigen sich in
der von jedermann nachprüfbaren, gewandelten Realität von selbst, setzen
aber die Glaubwürdigkeit des Verkündigers einer schweren Belastungsprobe
aus. Eine derartige Konsequenz kann wegen der undispensablen Verantwor-
tung der Kirchen füreinander nicht als unbedeutend abgetan werden. Darum
diese kurze, aber dringliche Bemerkung. Vielleicht ist sie bald gegenstandslos
geworden. Die ökumenische Wende, die zum Beispiel der "Evangelische Bund"
vollzogen hat, wird Früchte zeitigen. Man muß sie, wie alle geistigen und geist-
lichen Bemühungen, reifen lassen.
Im Ökumenischen Direktorium I (Dir I - abgedruckt in Herder-Korrespon-
denz 21. 1967,320--328)vom 26.5.1967 heißt es unter Nr. 2: "Die pastorale
Klugheit wird um so wirksamer, je gründlicher und gediegener die Gläubigen
in der Lehre und in der authentischen überlieferung sowohl der katholischen
Kirche wie der von ihr getrennten Kirchen und Gemeinschaften unterrichtet
werden." Ok 9 stellt in Lapidarer Kürze fest: "Man muß den Geist und die Sin-
nesart der ,getrennten Brüder kennen." Das Trauma vieler evangelischer Chri-
sten von der tödlichen Umarmung durch die römische Kirche verliert seine
Berechtigung. Nirgendwo auf dem und seit dem Konzil ist mehr die Rede von
einer "Rückkehr". ök 9 fordert vielmehr, "daß ein jeder mit dem anderen auf
der Ebene der Gleichheit spricht - par cum pari agat". Dir 1,27.43verlangt,
daß "immer auf eine gewisse legitime Gegenseitigkeit (reciprocitas) zu achten
ist". Aus dem Dualismus soll ein Dialog werden. Differenzen bleiben. Das Pro-
blem verdichtet sich zu der Aufgabe festzustellen, wo die Grenzen der Diffe-
renzierungen zu lokalisieren sind.
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b) Die Einübung in den ungewohnten Dialog der Kirchen wird erleichtert
durch den Abschied von der Uniformität und den Schritt zur Pluralität der
Theologie. Hier wird der Geist des Konzils in der römischen Kirche auf die
Probe gestellt. Das schwer greifbare, aber aus Gottes Offenbarung zu erheben-
de unwandelbar Absolute wird in dem Maße sichtbar werden, als das wandel-
bar Relative deutlicher in Erscheinung tritt. Ök 11,3 führt aus: "Beim Ver-
gleich der Lehren miteinander soll man nicht vergessen, daß es eine Rangord-
nung oder ,Hierarchie' der Wahrheiten innerhalb der katholischen Lehre gibt,
je nach der verschiedenen Art ihres Zusammenhangs mit dem Fundament des
christlichen Glaubens."
Glaubens-Norm bleibt das ganze Evangelium. Niemals kann die Einigung
mathematisch durch Addition oder Subtraktion von Glaubensinhalten erzielt
werden. Wenn auch die Kirchen nach dem Letzten fragen, so können sie doch
nicht immer letzte Antworten geben. Dies gilt insbesondere für alle Probleme,
die sich nicht auf die Interpretation der Offenbarung, sondern des sogenannten
sittlichen Naturgesetzes beztehen. Viele lnnerweltliche unterschiedliche Posi-
tionen verlieren somit ihre konfessionelle Sprengwirkung. Die Kirchenkonstitu-
tion Artikel 25,3 enthält den viel zu wenig beachteten Passus: "Die Unfehlbar-
keit, mit welcher der göttliche Erlöser seine Kirche bei der Definierung einer
Glaubens- und Sittenlehre ausgestattet sehen wollte, reicht so weit wie die
Hinterlage der göttlichen Offenbarung, welche rein bewahrt und getreulich
ausgelegt werden muß." Darauf habe ich in meiner Untersuchung "Theologi-
sche Gewißheitsgrade in der Moraltheologie". Trierer Theologische Zeitschrift
78.1969,65-94, hingewiesen. Die Kirche vermag das Naturgesetz zwar authen-
tisch, aber nicht infallibel (irrtumslos) zu erklären.
Doch selbst die Auslegung der Offenbarung erlaubt verschiedene Artikula-
tionen. Diese müssen sich nicht gegenseitig ausschließen. Sie können und sol-
len sich, wie gesagt, gegenseitig ergänzen. Die Verheißung des Heiligen Geistes
beinhaltet nicht, daß die Kirchen zu der für eine Zeit jeweils bestmöglichen
Erkenntnis und Formulierung einer Glaubenswahrheit geführt werden. Die
Begleitung (nicht Leitung) durch den "Helfer" Geist (Joh 14,26) garantiert die
trostreiche Gewißheit, daß Irrtum abgewehrt wird.
Des ungeachtet gilt es als das formale Prinzip einer ökumenischen Eini-
gung, die Erkenntnis und Anerkenntnis zu beherzigen: Nicht durch kirchenpo-
litische Tricks oder theologtsche Manipulationen, sondern "durch die Bekeh-
rung des Herzens und die Heiligkeit des Lebens" werden wir in Christus ein-
ander näher kommen. Ök 8,1 prägt dafür den Ausdruck "geistlicher Ökume-
nismus". Er wird als "die Seele der ganzen ökumenischen Bewegung" dekla-
riert. Der ethische Imperativ im Programmspruch des Herrn "Die Zeit ist er-
füllt. Nahegekommen ist die Königsherrschaft Gottes. Denket um und glaubet an
die Frohe Botschaft" (Mk 1,15 par. vgl. Apg 2,38. 3, 19. 26,20) hat endlich ein
deutliches Echo in Ök 7,1 gefunden. Dort heißt es: "Es gibt keinen echten
Ökumenismus ohne innere Bekehrung. Denn aus dem Neuwerden des Geistes,
aus Selbstverleugnung und aus dem freien Strömen der Liebe erwächst und
reift das Verlangen nach Einheit. Deshalb müssen wir vom göttlichen Geiste
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die Gnade aufrichtiger Selbstverleugnung, der Demut und des geduldigen
Dienstes sowie der brüderlichen Herzensgüte zueinander erflehen."
Der "geistliche Ökumenismus" ist das grundlegende, formale, haltungsmäßi-
ge Element einer verantwortungsbewußten und nüchternen ökumenischen Ge-
sinnung und des daraus verantworteten Verhaltens. Dazu gehört die Vereini-
gung mit dem Willen Christi im Gebet und in der Tat füreinander ebenso wie
das bereite und aufmerksame Hinhören auf das Glaubensverständnis der ande-
ren Kirchen. Erst eine derartige bußfertige Grundeinstellung schafft die Vor-
aussetzungen dafür, daß im interkonfessionellen Verhältnis zukunftsträchtige
Furchen gezogen und nicht neue Gräben ausgehoben werden.
UI.
In materieller, praktischer Hinsicht verläuft demgemäß der Einsatz für die
Einheit der Kirche von innen nach außen. Diese Bewegung entspricht auch der
historisch-kritischen Reflexion, welche die Trennung der Kirchen zu einem be-
deutenden Teil als einen Vorgang "von außen nach innen" aufzeigt.
Der Grund der Einheit ist nämlich nicht eine menschliche Instanz, sondern
Christus selbst. Christus bleibt in unserer Heilszeit gegenwärtig in der Feier
der gemeinsamen Liturgie (Mt 18,20), im Wort und im Sakrament (Liturgie-
konstitution 7,1). In der gehorsamen Aktuierung dieser drei Präsenzformen
Christi im Vollzug und in der Vollmacht seines Auftrages hat das Streben nach
Einheit sich zu realisieren. Man kann von Gebets-, Kanzel- und Altargemein-
schaft sprechen.
a) Der Kanon 2316 des CIC, der den Katholiken die aktive Teilnahme an
nichtkatholischen religiösen Handlungen verbietet, ist durch Ök 8 und Dir I, 32
revidiert. Dort heißt es: "Bei besonderen Anlässen ... ist es erlaubt, ja sogar
erwünscht, daß sich die Katholiken mit den getrennten Brüdern zum Gebete
vereinigen." Die Einigung auf gemeinsame Texte der Hauptgebete wie das
"Vater unser", Credo und Sanctus und das "Ehre sei dem Vater" sowie die
Vorbereitung einer einheitlichen Bibelübersetzung sind säkulare Ereignisse,
deren prägende Tragweite im Bewußtsein der Gemeinden wir im allgemeinen
weit unterschätzen. Veröffentlichungen wie die von W. Nigg herausgegebene
Reihe "Heilige der ungeteilten Christenheit" oder gemeinsame Gebet- und Ge-
sangbücher (vgl. Gemeinsam beten. Gebete, Andachten und Lieder für die
Schule, hg. vom Katholischen Schulkommissariat und dem Landeskirchenrat
der Evang.-Luth. Kirche in Bayern, München-Regensburg 1969;Wir singen alle
mit. Geistliche Lieder für die Schule. Mit einem Gebetsanhang, hg. von einer
Interkonfessionellen Arbeitsgemeinschaft im Auftrag der Evangelischen Kirche
in Hessen und Nassau, der Ev. Landeskirche von Kurhessen-Waldeck und dem
Bischöflichen Ordinariat in Fulda, Limburg, Mainz, Kassel-Mainz 1969)setzen
mehr als einen Anfang.
b) Bei der Interpretation und Verkündigung des Wortes des Herrn ist dar-
auf zu achten, ob der andere bloß anders oder wirklich anderes aussagt. H.
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Fries, Aspekte der Kirche. Stuttgart 1963,163, meint, daß die Rolle der ver-
schiedenen theologischen Schulen des vortridentinischen Katholizismus die
verschiedenen nachtridentinischen Konfessionen übernommen haben. W. Kas-
per, Geschichtlichkeit der Dogmen: StdZ 92.1967,410,spricht von verschiede-
nen Bekenntnisformulierungen, die die verschiedenen Teilkirehen sich gegen-
seitig anerkennen. K. Rahner fragt, ob die Kirche nur mit einer Zunge reden
soll.
Man kann allerdings darüber nachdenken, ob nicht manche evangelische und
katholische Theologen bezüglich ihrer Lehren Sputniks gleichen, die aus der
Bahn geraten sind. Dazu erwarten nicht wenige Christen wie in der Zeit nach
1933ein klärendes Wort der verschiedenen Kirchenleitungen. Sonst wird durch
die "Extreme von rechts und links" die gesamte Christenheit, nicht nur die ei-
gene Kirche, verwirrt. Es sollte nicht auf die leichte Schulter genommen wer-
den, daß dadurch eilfertige Verdächtiger der ökumenischen Bewegung einen
Vorwand erhalten, der bei nicht wenigen aufgeschreckten Gemeindegliedern
Eindruck macht.
Die Bedeutung der ökumenischen Bewegung besteht infolgedessen auch
darin, daß sie die einzelnen Kirchen zwingt, ihre überzeugung zu präzisieren.
Erst dadurch werden sie zu einem Gesprächspartner im ökumenischen Dialog
qualifiziert. Die Kanzelgemeinschaft der römischen Kirche mit reformatori-
schen Kirchen scheint daraufhin in erreichbare Nähe gerückt Bahnbrechend
mag der von M. Löhrer und L. Vischer herausgegebene Sammelband "Neues
Glaubensbuch. Der gemeinsame christliche Glaube", Freiburg 1973, wirken.
Nach Darlegung der gemeinsamen Glaubensinhalte wird im fünften Teil auf
"Offene Fragen zwischen den Kirchen" eingegangen. Es werden die unter-
schiedlichen Auffassungen über "Schrift und Tradition, Gnade und Werk, die
Sakramente, die Ehe, Maria, Kirche und Amt, Papst und Unfehlbarkeit" darge-
legt. Diese faire Methode, die nichts verkleistert oder vorwegnimmt, erweist
allein dem ökumenischen Anliegen einen Dienst.
c) Bezüglich der Altargemeinschaft, der Interkommunion, führt Ok 8 und
Dir 1,38 aus: "Die Bezeugung der Einheit verbietet in den meisten Fällen die
Gottesdienstgemeinschaft, die Sorge um die Gnade empfiehlt sie indessen in
manchen Fällen." Die verschiedenen Auffassungen vom geistlichen Amt stellen
ein zur Zeit schwer auflösbares kirchentrennendes Faktum dar. Dir I, 55 be-
stimmt, daß der Katholik in einer Notlage nur dann von einem nichtkatholi-
schen Geistlichen die Sakramente verlangen darf, wenn dieser die Priesterwei-
he gültig empfangen hat. Trotzdem konnte die neben "Una Saneta" umfassend
und sachlich informierende Herder-Korrespondenz 22.1968,125-131, bereits
von einem erfolgversprechenden ökumenischen Disput über die Eucharistie be-
richten.
Er beschränkt sich nicht auf Arbeitsgruppen lutherischer und katholischer
Theologen in den USA sowie zwischen reformierten und katholischen Theolo-
gen in Frankreich. Nach fünfjähriger Tätigkeit konnte eine offizielle Studien-
kommission des Einheitssekretariats und des Lutherischen Weltbundes am
30.5.1971 den Bericht "Das Evangelium und die Kirche" vorlegen (H K 25.
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1971,536-544). H. Schürmann bringt in der Trierer Theologischen Zeitschrift
82.1973,53-60, 120-125, 172-180, einen informativen Bericht über die Genese
des Dokuments. Abschnitt III handelt über "Evangelium und kirchliches Amt",
Abschnitt IV über "Evangelium und kirchliche Einheit". Im Artikel 71 wird
ausgeführt, daß "die Eucharistiefeier in der katholischen Kirche an Unvoll-
kommenheit leidet", weil nicht alle Getanrltendaran teilnehmen können. Luthe-
rischerseits betont man, daß das Abendmahl "an einem inneren Widerspruch
leidet", weil es nicht der Aufgabe der Versöhnung gerecht werde. Das Resümee
lautet: "Es gilt, einen Weg sukzessiver Annäherung zu gehen ... Jedoch darf
die Verwirklichung eucharistischer Gemeinschaft nicht ausschließlich von der
vollen Anerkennung des kirchlichen Amtes abhängig gemacht werden." Diese
offiziösenAusführungen sollten ernst und beim Wort genommen werden.
Die "Arbeitsgemeinschaft ökumenischer Universitätsinstitute" in der BRD
veröffentlichte Anfang 1973ein umstrittenes Memorandum über "Reform und
Anerkennung kirchlicher Ämter". Es versteht sich als "Anfang einer Zusam-
menarbeit". Una Saneta 28.1973,12-19, bringt die Thesen im vollen Wortlaut.
(Vgl. dazu K. Lehmann, Streit um die ökumenische Anerkennung kirchlicher
Ämter: Internationale Zeitschrift Communio 1973,284-288 mit Lit.) Die beige-
fügte "Stellungnahme der Glaubenskommission der Deutschen Bischofskonfe-
renz" führt dazu aus: "Daß auch unter voller Respektierung der kirchlichen
Lehre Annäherung in der Amtsfrage möglich ist, zeigen mehrere Dokumente
des internationalen ökumenischen Gesprächs aus jüngster Zeit." Annäherung
hat jedoch als Ziel die Übereinstimmung. Sie hat dieses Ziel noch nicht er-
reicht. Entscheidend ist, daß die Kirchen und die einzelnen Gläubigen auf dem
Weg zum Ziel bleiben und sich dabei gegenseitig stützen. Unser aller Devise
sollte dabei sein: "Fröhlich in der HOffnung,geduldig in der Trübsal, beharr-
lich im Gebet" (Röm 12,12). Die römischen Richtlinien zur Zulassung von
Nichtkatholiken zur Eucharistie vom 8. 7. 1972ermöglichen bereits eine bedingte
Teilnahme und übertragen die Letztentscheidung den Bischöfen. Bekannt ist
die unterschiedliche Stellungnahme gegenüber den orthodoxen und den refor-
matorischen Kirchen. Jedenfalls ist der Anfang nicht nur in der Gebetsgemein-
schaft gemacht. Auch in der Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft sind die
früher starren Fronten in Bewegung geraten.
So ist wohl nicht der Primat, dessen Sicht sich wandelt, sondern die Eucha-
ristie die Hürde, die letzlieh einer Einheit der Kirchen entgegensteht. Das Pa-
radox ist nicht zu übersehen. 2 Kor 10,17 sagt: "Weil es ein Brot ist, sind wir
ein Leib, die vielen." Über den einen Herrn, der die Einheit in der Kirche be-
gründet und garantiert, können sich die Christen nicht zusammenfinden. Hier
wird die Sünde der Spaltung offensichtlich. Die Frage: "Ist die Eucharistie
Mittel oder Ziel der Einheit?" verdeutlicht die Problematik. Einige Überlegun-
gen darüber, unter anderem auch über die inzwischen geregelte Mischehenfra-
ge, sind in meinem Diskussionsbeitrag: Vom Gesetz zum Gewissen. Freiburg,
Herder 1968,zusammengestellt. Das Anliegen der Interkommunion darf nicht
einseitig zugunsten gemeinsamer äußerer politischer, wirtschaftlicher, kulturel-
ler Unternehmungen zurückgestellt werden. Der Weg der Ökumene führt zu-
allererst von innen nach außen, oder er ist ein Irrweg.
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IV.
In formaler und materieller Hinsicht kann jeder einzelne Christ Entschei-
dendes dazu beitragen, daß die Kirchen zueinander finden. Der Zusammen-
schluß der Kirchen muß den Weg finden und gehen zwischen dem Extrem der
Uniformität und dem der beziehungslosen Vielfalt. Die Polarität als Gesetz des
Lebens muß auch in der Kirche wirksam bleiben. Sie erfordert das bewußte Ja
zur Spannung zwischen der Einheit der Kirche und der Vielheit der Kirchen.
Einheit setzt Vielheit voraus. Uniformität wäre der Tod der Unität. Die in ei-
ner langen Entwicklung gewachsenen verschiedenen konfessionell geprägten
Denkstrukturen und Haltungen sollten nicht aufgegeben, sondern auf Christus
und die Offenbarung hin vertieft werden. Entscheidend ist das Bewußtsein, zur
einen Kirche Christi zu gehören. Als Anspruch Gottes an unsere Zeit folgt
daraus die Aufgabe, das dogmatische und ethische Minimum der Kirche zu si-
chern und es in "Basisformeln" auszudrücken. Auch die Kirche unterliegt, weil
und insofern sie "aus menschlichem und göttlichem Element zusammenwächst"
(Kirchenkonstitution 8,1) den soziologischen Gesetzmäßigkeiten jedes mensch-
lichen Zusammenschlusses. Infolgedessen braucht sie eine Rahmenordnung, die
dem einzelnen und der Gemeinschaft ermöglicht, festzustellen, wer zu dieser
Gemeinschaft gehört oder nicht gehört.
Eine Rahmenordnung erlaubt auch in der Kirche per definitionem eine
Vielfalt von Konkretisierungen, wie sie sich bereits im Neuen Testament ab-
zeichnet. In Parallele zu den Ostkirehen sprach man von einem reformatori-
schen Patriarchat mit eigenem Ritus und Recht, eigener Glaubensformulierung
usf. (Abt Hoeck in einer Konzilsintervention am 19. 10. 1964.Vgl. W. Sanders,
Patriarchale Ordnung der Kirche: Una Saneta 25.1970,33-35). Bei einer inter-
konfessionellen Veranstaltung "Ökumene vor Pfingsten" lehnte am 4.6.1973
der Bischof von Münster, H. Tenhumberg, eine Fusion der Konfessionen als
Ziel der Ökumene ab. Er befürwortete demgegenüber eine korporative Wieder-
vereinigung. Die verschiedenen christlichen Konfessionen sollten wie die unier-
ten Ostkirchen als kirchliche Körperschaften bestehen bleiben.
Einen Ansatz zu dieser Vorstellung bilden die Ausführungen in der Kir-
chenkonstitution Artikel 23 über die "Teilkirchen - ecclesiae particulares", das
heißt die einzelnen Diözesen. "Dank der göttlichen Vorsehung aber sind die
verschiedenen Kirchen, die an verschiedenen Orten von den Aposteln und ih-
ren Nachfolgern eingerichtet worden sind, im Laufe der Zeit zu einer Anzahl
von organisch verbundenen Gemeinschaften zusammengewachsen. Sie erfreuen
sich unbeschadet der Einheit des Glaubens und der einen göttlichen Verfas-
sung der Gesamtkirehe ihrer eigenen Disziplin, eines eigenen liturgischen
Brauches und eines eigenen theologischen und geistlichen Erbes. Darunter ha-
ben vorzüglich gewisse alte Patriarchatskirchen wie Stammütter des Glaubens
andere Kirchen sozusagen als Töchter geboren .•. Diese einträchtige VieI!alt
der Ortskirehen zeigt in besonders hellem Licht die Katholizität der ungeteil-
ten Kirche." Wie im vorderen Orient an einem Ort mehrere Gemeinden bezie-
hungsweise Bischöfe der einzelnen, mit Rom geeinten orthodoxen "Riten" ne-
beneinander bestehen, könnten auch in unseren Gegenden an einem Ort meh-
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rere Gemeinden beziehungsweise Bischöfe der römisch-katholischen, lutheri-
schen oder reformierten "Riten" die Vielfalt der einen Kirche bezeugen. Das
Anliegen läßt mancherlei Realisierungsformen zu.
Das Ja zur Polarität zwischen Einheit und Vielheit vermögen weder die
Kirchen noch die einzelnen Christen von sich aus zu sprechen. Die Gnaden-
kraft des Herrn, der in den Kirchen und in den Christen gegenwärtig ist, de-
putiert, das heißt befähigt und beauftragt dazu. Demnach muß sich ein jeder
von uns nach seinen Kräften dafür einsetzen, daß das Ziel erreicht wird: die
Einheit der Kirche in der Vielheit der Kirchen. Es geht um Polyphonie, nicht
um Monotonie. Die Pastoralkonstitution "Die Kirche in der Welt von heute"
Artikel 75,4 führt aus: "Sie (die Christen) sollen durch ihre Tat zeigen, wie
sich Autorität mit Freiheit, persönliche Initiative mit solidarischer Verbunden-
heit zum gemeinsamen Ganzen, gebotene Einheit mit fruchtbarer Vielfalt ver-
binden lassen." Paul VI. berief sich in seiner Botschaft an den Katholikentag
in Essen 1968auf diese Stelle.
V.
Die christlichen Kirchen und die einzelnen Christen werden immer stärker
zu gemeinsamen Aktionen gedrängt werden. Ergreifen wir diese Entwicklung
als eine Chance, die uns Gott dn unserer Zeit zur Verfügung stellt. Ok 24,2 er-
klärt: "Das heilige Konzil wünscht dringend, daß alles, was die Söhne der ka-
tholischen Kiirdle ins Werk setzen, in Verbindung miJt den Unternehmungen
der getrennten Brüder fortschreitet." ffier stehen die Pfarrgemeinden erst am
Anfang. Werden wl!r nicht ungeduldig, bleiben wir aber auch nicht müßig.
Schon liest man von der Errichtung gemeinsamer neuer Pfarrzentren in Hol-
land und in den Missionen. Entscheidend bleibt, daß keine Flucht in bloß äu-
ßere gemeinsame Unternehmungen einsetzt, wenn diese auch nicht unter-
schätzt werden sollen.
In negativer Hinsicht soll alles vermieden werden, was den anderen ver-
letzten könnte oder was mißdeutbar ist. Meiner persönlichen Meinung nach
sollten Sie sich überlegen, ob sich nicht ein zeugniskräftigerer Name für Ihre
Gemeinschaft finden ließe als der Name des unbestreitbar bedeutenden, aber
umstrittenen Politikers Gustav Adolf. Die Streitfrage wird kaum zu entschei-
den sein, welche Beweggründe, ob religiöse oder politische, ob persönliche oder
gemeinschaftsbezogene, für ihn maßgebend waren. Wäre nicht eine Bezeich-
nung wie "Apostel-Paulus-Werk" oder ähnlich zeitgerechter und weniger miß-
verständlich? Es geht doch um ein religiöses und nicht um ein politisches An-
liegen. Das katholische Pendant, das "Bonifa1lius-Werk", hat sicherlich eine
weniger verfängliche und mehr richtungweisende Bezeichnung gefunden.
Durch eine andere Benennung wären Gedankenverbindungen wie im 119.Jah-
resbericht des "Gustav-Adolf-Werkes der Evangelichen Kirche in Hessen und
Nassau" 1962S. 9.17 ausgeschlossen. In einem Bericht über die Hauptversamm.,
Iung des GAW in Malnz heißt es: "Es ist, als ob Gustav Adolf wiedererstanden
sei und ein zweites Mal nach 1631/32kampflos in die Festung Mainz einrük-
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ke ... Als ,Einer von Gustav Adolfs Pagen' geschrieben ... " Die Bitte um Na-
mensänderung wird vorgebracht, gerade weil die verdienstvolle und unersetz-
bare Tätigkeit des GAW anerkannt wird und gefördert werden soll. Dabei
wird der Wechsel eines eingebürgerten und zugkräftigen Namens nicht gering
angesetzt. Aber "die Wahrheit sollen wir leben durch Liebe" (Eph 4,15). Ist es
vermessen, die Erwartung auszusprechen, daß die beiden Diasporaorganisatio-
nen der evangelischen und katholischen Kirche in einem gemeinsamen Namen
ihr gemeinsames Anliegen dokumentieren möchten?
Es drängt mich, Ihnen noch einmal dafür zu danken, daß Sie dieses Ge-
spräch ermöglichten und mich dazu eingeladen haben. Vergessen wir nicht bei
allen Rückschlägen und bei aller Ungeduld und Enttäuschung den christlichen
Humor. Weil dieser das Letzte, nämlich Gott und dessen Willen ernstnimmt,
kann ihm alles Menschenwerk als Vorletztes zwar sehr schmerzen, es vermag
ihn aber nicht zu verbittern. Bei allem eigenen Einsatz bleibt uns bewußt:
Letztlich "setzen wir immer Hoffnung gegen alle Hoffnung" (Röm 4,18) auf
"Gott, den Vater unseres Herrn Jesus Christus" (Eph 1,3), daß er uns, "zu de-
nen das Ziel der Zeiten gekommen ist" (1 Kor 10, 11),der einen Kirche in der
Vielheit der Kirchen entgegenführt.
Prof. Dr. Josef G. Z i e g Zer, Mainz
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
La n g e , Reinhold: Imperium zwischen Morgen und Abend - Die Gesd:J.ichte von Byzanz
in DOkumenten. - Recklinghausen: Aurel Bongers. 1972.8'. 386S. mit 111Abb. äm Text,
3 Karten und vergleichenden Zeittafeln. 38,- DM.
Nicht die Thematik erscheint als Novum, sondern die Art, In der diese Thematik dar-
geboten wird. Wir können hier von dem geglückten Versuch sprechen. die ganze Fülle
byzantinischer Kirchen- und Staatsgeschichte In die Form einer groß angelegten Quellen-
sammlung getaßt zu sehen. Allerdings verbindet sich damit notwendigerweise eine Ge-
schichtsdarsteUung, .indem der zeitgenössische Berichterstatter immer da zu Worte
kommt, wo seine Aussagen die Begebenheiten und Situationen am besten charakteri-
sieren" (7). Der Verf. sieht in dieser Verbindung von Darstellung und Quellensammlung
noch den GeWinn, .daß der typisch byzantinische Bllckwinkel erhalten bleibt, der uns
den Zugang zur Mentalität des byzantinischen Menschen möglich macht. Die Selbstdar-
stellung der Byzantiner gewährt uns Einblick in die Dimensionen seiner geistigen
Existenz, seine Ideale, Wünsche und HOffnungen, seine Gelehrsamkeit, seine Eitelkeiten,
seine Verschlagenheit und seinen Witz, seine Frömmigkeit und seinen Leichtsinn. Was
den westlichen Betrachter angeht, so zwlngen ihn die Äußerungen byzantiniScher Augen-
zeugen gelegentlich - besonders für die Zeit der Kreuzzüge - zu einigen wenig schmei-
chelhaften Selbstbetrachtungen" (7).
Der Stoff gliedert sich in die Kapitel: Spätantike und frühbyzantinische Zelt (bis '126),
der BIlderstreit (726-843), die Makedonische Dynastie, die letzten Makedonen und die
Dynastie der Dukas, die Dynastie der Komnenen, die Dynastie der Angelot, der Zusam-
menbruch, Epllog. - KirchengeschichtlIch von besonderem Reiz erscheinen die nach zeit-
genössischen Dokumenten vorgeführten Ereignisse um die Entsendung von Cyrill und
Methodius (52f.), die Taufe der Großfürstin Olga aus Rußland (116f.) wie die Plünderung
Konstantinopels durch die lat. Kreuzfahrer im Jahre 1204(334-337).
E. Sauser, Trier
M art in, Jochen: Der priesterliche Dienst m. Die Genese des Amtspriestertums in der
:trühen Kirche. Quaestiones Disputatae Bd. 48. - Freiburg-Basel-Wien: 1972.120S. Kaft.
Lam. 16,- DM.
Das Werk gliedert sich in drei Kapitel: I. Einleitung (Der Historiker und die Geschichte
des frUhklrchlichen Amtes, Allgemeine Vori1berlegungen), U. Die kirchlichen Dienste vor
der Entstehung des Einzelepiskopates, UI. Ignatlus v, Anttoehten (Der Bischof als Garant
der Kirchlichkeit), Die apostolische Sukzession (Der Bischof als apostolischer Lehrer),
Hlppolyt und Tertulllan (Der Bischof als Hoher-Priester), Die Genese des AmtsprIester-
tums.
Aus der Fülle der angezeigten Themen erwartet man ein Handbuch "im Kleinen" zu
dieser Frage und ist gespannt zu erfahren, was eine solche UnterSUchung, die sich als
historisch und nicht theologisch gleich im Vorwort präsentiert, zur zusammenfassenden
und zugleich klärenden Schau beizutragen vermag. - Martln hebt sehr stark die Tatsache
heraus, daß bel Paulus .das dem ganzen NT eigene Verständnis jeder kirchllchen Funktion
als Dienst radikal durchgeführt" (28) ist, "man kann deshalb für die paul\nischen Gemein-
den noch nicht von kirchlichen Ämtern, erst recht nicht von dem Gemeindeamt spre-
chen" (28), er untersehetdet zwischen freien und institutionalisierten kirchlichen Diensten,
wobei er allzu kühn behauptet, daß diese freien Dienste "In keiner rechtllchen Bezie-
hung" (42) zu den institutionalisierten stünden, wie überhaupt dem von Martln ständig
gebrauchten Worte von der .Instltutionallslerung" - einmal spricht er sogar vom "Zwang
zur Instltutlonalisierung" (84) - ein etwas eigenartiger Unterton anhängt. Beachtenswert
erscheint nach langen historisch-kritischen Darlegungen seine Kennzeichnung des Ver-
hältnisses von Amt und Gemeinde, wie es sich in den frUhen literarischen Zeugnissen
zeigt: "Ein reines funktionales Modell war für die Gemeinden deshalb ausgeschlossen, weil
die Dienste als dauernd betrachtet wurden - Funktionäre aber müssen grundsätzlich
austaUSchbar sein. Ein reines amtliches Modell war aber ebenfalls ausgeschlossen, weU
alle Tätigkeiten nach dem NT eindeutig ais Dienste für die Gemeinde verstanden wurden.
Die bisher untersuchten Zeugnisse bestätigen, daß genau hier das Problem der früh-
christlichen InstitutionaIislerung lag: während sich bestimmte Formen des Gemeinde_
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amtes - der Presbyterat, der Episkopat und der Diakonat - schnell durchsetzten, wurde
deren Verhältnis zur Gemeinde sehr unterschiedlich verstanden. Den dezidierten Aussagen
zugunsten des Amtes in den Pastoralbriefen und im Klemensbrief steht die Hochschätzung
der Gemeinde und der freien Dienste im ersten Petrus- und Hebräerbrief sowie in der
Didache gegenüber, auf einer mittleren Linie liegen die Apostelgeschichte, die Hermas-
Schrift und der Polykarpbrief (84f.)." - Nicht ohne Wichtigkeit sind dann Martins Detail-
ausführungen, vor allem die zur Didache und zur Legitimation des Gemeindeamtes im
Clemensbrie1, in dem eine Verbindung von Kultdienst und Presbyterat dargelegt wird,
wobei der einzige Grund ..die von Gott gesetzte Ordnung" (73) ist. Diese sogenannte kle-
mentinische Ordnungstheorie hinwiederum untersucnt Martin auf verschiedene Einflüsse
(74 f.), sie ist nach ihm in einem "ganz bestimmten historischen Kontext" (75) entstanden,
Hden man mit zu bedenken hat, wenn man sich auf sie beruft" (75).
Abschlleßend Ist zu diesem Werk zu sagen: Es wurde hier viel Material zusammen-
getragen, das richtig zu verarbeiten jedoch nicht immer gelang, wenn auch manch
origineller Denkvorstoß sehr zu bedanken ist. Vielleicht hätte in den Abschnitten zu den
kirchlichen Diensten im NT die herangezogene Sek.-Lit. erweitert werden müssen, um
mancherorts die Aussagen etwas genauer zu differenzieren.
E. Sauser, Trier
Mys t e r I e n C h r ist i. Frühchristliche Hymnen aus dem Griechischen. tl'bertragen von
Th. MI c hel s , Mönch der Abtei Marta Laach. - Münster: Aschendorff. 1972. 76 S.
Ln. 4,- DM.
Die meisterhaften übersetzungen bringen Texte aus Klemens v. Alexandrela, Methodius
v. Philippi, Gregor v. Nazianz, Synesius v. Kyrene, den Osterkanon der Kirche des Auf-
gangs und den griechischen Paschahymnus. - So herrlich die Worte klingen, so schwer
verständlich dürften sie streckenweise, trotz der übersetzung, für den Laien sein. Es
wäre daher, gerade Im Hinblick auf die gedachte und sicher auch herbeigewünschte
Leserschaft von geradezu unbedingter Notwendigkeit, bei einer NeuaUflage kurze,
erklärende Worte zu den einzelnen Texten zu setzen. Sonst könnte es sogar sein, daß
diese tl'bersetzung umsonst geschehen wäre - und dies wäre sehr schade.
E. Sauser, Trier
R i t t er, Adolf-Martin: Charisma im Verständnis des Joannes Chrysostomos und seiner
Zelt. Ein Beitrag zur Erforschung der grieChisch-orientalischen EkklesiologJe in der
Frühzeit der Reichskirche. - Göttingen-zUrich: Vandenhoeck & Ruprecht. 1972.232S.
Kart. 48,- DM.
Die vorliegende Hab1litationsschrift, angenommen von der theoL Fakultät der Universität
Göttingen, gliedert sich in zwei Hauptkapitel. Das erste, überschrIeben mit: .Das
Charismaverständnis des Joannes Chrysostomos", beschäftigt sieh mit den Themen: Die
urchrIstlichen Charismen, Charisma als gegenwärtige Wirklichkeit, die Vielfalt der
Charismen, Charisma und Amt. Im zweiten Kapitel: .Charisma in der zeitgenössischen
antlochenischen und alexandrinischen Theologie" werden unter diesem Aspekt Theodor
von Mopsuestla, Theodoret von Kyrrhos und Kyrill von Alexandria behandelt. Zusammen-
fassung und Schluß wie ein Verzeichnis der benutzten Litel'atur und ein Register beenden
diese Arbeit.
In gedrängter, aber gut leserlicher Form wird Chrysostomus auf Grund seiner PredIgt-
reihen mit unZähligen Zitaten auf diese Frage hin angesprochen. Dabei stellt sich heraus,
daß für Ihn die Charismen .Größen der Vergangenheit" sind, die "längst erloschen" (28),
daß es aber andererseits auch das Charisma als gegenwärtige WIrklichkeit gibt, wobei der
Verfasser dazu meint: ..Vielmehr gelangt er ... vor allem von dem paullnischen Gedanken
des Ursprungs der CharIsmen im Geist als dem Lebensprinzip der Kirche her zu einer
Bejahung des Charismatischen als einer auch noch gegenwärtigen WirkliChkeit" (39).
Darunter versteht er zunächst Hdle eine, allen Glaubenden zuteU werdende Gnade: die
Sündenvergebung In der Taufe, die Rechtfertigung, die Versöhnung, die Heillgung und
Gotteskindschaft, die in der Taufe ergehende Berufung zur Gemeinschaft des Eingeborenen
Sohnes, die Gabe des Geistes, wenn diese Gnade auch personhart und nicht nach einer
Naturnotwertdlgkelt uns zuteil Wird, sondern ein freier WlUensentschluß sie uns zu eigen
macht und sie darum bewahrt und bewährt werden muß" (40f.). Diese Bewahrung und
Bewährung zieht gleichsam Immer wieder .die Hilfe des Geistes· (52) herab, In deren
Gefolge Himmer reichere Gnaden" (52) stehen, deren Vielfalt die Gegenwart bestimmt, so
daß "aus dem AUfhören der sieh sinnenflillig äußernden, wunderhaft wirkenden Charismen
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nicht auf das Erlöschen des Charismatischen überhaupt zu schließen sei" (54).Unter diesen
gegenwärtigen Charismen erblickt er vor allem den .vortrefflichsten Lebenswandel" (62),
der durch Spontaneität, Einfalt, Freudigkeit und Selbstvergessenheit "erst eigentlich zu
charismatischem Tun" wird (62)."Dienstleistung zum Nutzen des Nächsten" (63),so könnte
dieses Charisma auch umschrieben werden. Diese Bezogenheit auf den anderen, auf die
Gemeinschaft hin, durchdringt als konstitutives Element des Charismas auch das Ge-
schehen der Ehe wie der jungfräulichen Lebensweise, von der Chrysostomos bezeichnend
sa.g.t:"ES gibt nichts Düstereres als Jungfräulichkeit, der das öl der Nächstenliebe fehlt" (69).
Hochbedeutsam sind weiter die Ausführungen im Abschnitt: "Die Vielfalt des Charismas
der Lehre". Hier wird deutlich, wie bel aller Betonung des Priestertums durch den
Kirchenvater von einer "Verabsolutierung des Amtes" (74)nicht die Rede sein kann, wie
Hierarchie und Laienschaft einander bedürfen (75), wie der .charismatische Zeugen-
dienst" (79) "von allen" (81)erwartet wird und wie die "unumstößliche Regel" (95). durch
alle Charismen allen zu dienen, natürlich dann auch im Bereich: Mönchtum und Kirche
und Charisma und Amt seine Bedeutung hat. Im Falle des Amtsträgers gllt mit Rücksicht
auf dessen charismatische Betätigungen, daß .die kultische Funktion... zwar die er-
habenste, keineswegs aber die Amtsverrichtung 1st, die alle anderen in den Schatten
stellte. Vielmehr ist das Bild des kirchlichen Amtsträgers .•. ungleich stärker geprägt von
den Funktionen der seelsorge, der Predigt, der Lehre" (109).Lehramt 1st nach Chrysosto-
mos Charisma, weil es Dienst zur Erbauung anderer ist, nicht Verdienst, weil es Gnaden-
gabe ist, die nur in Demut empfangen und geübt werden kann (112). So wird dieses Buch
zu einer wahren Fundgrube auch zum Thema Amtsträger und Laie in der frühen Kirche.
E. Sauser, Trier
S a k r a m e n t a r von Met z - Fragment. MS. Lat. 1141 Bibliotheque Nationale Paris.
Vol.l!ßa.kslmd1e-AIusgabe{= Cod:lcesSelectd Band XXVIII). Ei.nIführ.ung:Florentlne Müt:he-
rieh. - Graz: Akademische Druck- und Verlagsanstalt 1972.33 Seiten einleitender Text.
Die nun schon bestens bekannte Reihe der COdices SelecU Wilrd durch dieses Faksimile
außerordentlich bereichert - wissenschaftlich und drucktechnisch-bibl1oph11. Was hier in
der drucktechnischen Wiedergabe dieses Sakramentarfragments geleistet wurde, verdient
höchste Anerkennung. Die textliche Einführung zum Ganzen verbindet wissenschaftliche
Objektivität mit sprachlich-schöner Formulierung, die streckenweise geradezu klassisch-
einfach wirkt, jedenfalls aber einen würdigen Rahmen bildet zu dem, was einem an
Kostbarkeit und Glanz aus der Schrift, der ornamentalen Verzierung und den Bildern
entgegenleuchtet.
Zunächst wird festgestellt, daß der COdex zwar ein vollständiges Sakramentar für das
ganze Kirchenjahr enthalten sollte, de facto jedocll nur der Anfang, der Kanon mit der
Präfation, also der .erste und vornehmste Teil des Sakramentars" (8) vorhanden ist.
NatürliCh muß hier ein äußerer Grund postuliert werden, der die Welterführung der Hand_
6Chrift verhindert hat, und Mütherich stellt die Frage: "Wäre es aber nicht eher möglich,
daß man für die Krönung in aller Eile ein Prachtsakramentar benötigte und sich .tn
Ermangelung einer fertigen Handschrift' mit dem damals begonnenen kostbaren Fragment
begnügte, das gerade den Canon Missae, den Hauptteil der Messe, enthielt?" (15). Eines
jedoch scheint :festzustehen, daß dieses Fragment auf Karl den Kahlen bezogen werden
muß, daß es "ein tür den König bestimmtes Sakramentar" (15) gewesen ist und daß auf
Grund der reichen Ausstattung in Schrift, Ornament und Bildern eine EinfUgung diese
Handschrift .aufs engste" (10) in eine Reihe von ähnlichen Zeugnissen in Frage kommt,
"die mit der Person Karis des Kahlen ... in Zusammenhang stehen und heute altgemein
als Werke einer für ihn tätigen Hotschule angesehen werden" (10). Zugleich steht das
Werk auf Grund der beiden Majestas-Bilder wie des von Gott gekrönten Königs, wahr-
scheinlich zwischen den Bischöfen Hinkmar von Reims und Adventlus von Metz (11 f.), in
Beziehung zu der Bibel von St. Paul vor den Mauern in Rom und zum COdex Aureus in
München, so daß der Versuch immer wieder unternommen wurde, "das vemaitms der drei
Handschriften zueinander zu klären" (30). Auch die Schule von Tours läßt sich in ihrem
Einfluß noch erkennen wie schließlich Blldmotlve, die in Reims und Metz aus spätantIkem
Formengut entwickelt wurden, hier gleichsam noch einmal aufleben (30), so daß die Verf.
sagen kann: "Zugleich aber werden alle diese Elemente in einer neuen Einheit zusammen;
gefaßt und umgewandelt, werden in dieser letzten Blüte karollnglscher Renaissance-Kunst
BIldprägungen geschaffen und Blldthemen angeschlagen, die noch jahrhundertelang die
mittelalterl1che Kunst bewegen sollten" (30).
Besondere Beachtung schenkt Mütherich nun der Behandlung der Ornamentik und der
B11der. Hier wird von einer "hochentwickelten Ornamentkunst" (20) gesprochen, ein .be-
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wußtes Gefühl für Unterscheidung und Nuanclerung" (20)beobachtet und festgestellt: "Die
Steigerung der Kostbarkeit folgt dem Fortgang der Präfation, sie erreicht ihren Höhepunkt
in den großen Bildseiten, die das Dreimal-Heilig begleiten und 111ustrieren, und dem
ihnen folgenden Beginn des Kanon-Gebetes, um dann bis zum Abschluß der beiden
letzten Seiten wieder abzuklingen. Ein solcher Zusammenhang zwischen dem Ornament
und seiner Funktion ist eines der Kennzeichen, die den großen Meisterwerken eigen sind-
(20) Hier erscheint das Akanthusblatt vor allem bedeutsam, in ihm äußert sich geradezu
..die Kraft des Ornamentalen" (20), die .an einigen Stellen" (24) auszuwuchern beginnt,
wenngleich - etwa Im Vergleich zum Codex Aureus - dennoch von einer ..Ausgewogen-
heit" (25) bzw. einem ..Gleichgewicht der Kräfte" (25) gesprochen werden kann.
Die Bilder selbst (Bild des Königs zwischen zwei Bischöfen, Bild des hl. Gregor,
Majestas Domini, Hlerarchia Caelestis, Thronender Christus zwischen CherUbim, Te Igitur
Kreuz) werden von Mütherich ohne ..wirkliche Parallele" (25) in der gesamten karo-
lingischen Kunst gesehen, ..und auch in der Buchmalerei der folgenden Jahrhunderte
erscheint der Canon Missae der Sakramentare nur selten so prächtig und zugleich so voll
von großartigen Bildvorstellungen wie in diesem karolingischen Werk" (25). Diese Fest-
stellung bezieht sich wohl auch auf einzelne ikonographische Besonderheiten innerhalb der
einzelnen BIldelemente, 50 Z. B. auf den runden Nimbus Im Bilde des jugendlichen
Königs, der auch bei den belden Bischöfen zu bemerken ist. Sicher richtig meint
Mütherlch dazu: ..Der Nimbus scheint hier das Attribut eines jeden zu sein, der in den
Bereich der sakramentalen Handlungen einbezogen ist (12 f.)."
E. Sauser, Trier
Ba c h t, Heinrich: Das Vermächtnis des Ursprungs. Studien zum frühen Mönchtum 1. _
Würzburg: Echter-Verlag 1972.291 S. Brosch. 42,- DM.
H. Bacht legt hier einen ersten Band von StUdien zum frühen Mönchtum vor, dem weitere
Bände folgen sollen. Im Mittelpunkt dieser Publikation steht Horsieslus, der zweite Nach-
folger des Pachomius In der Leitung des ägyptischen Mönchsverbandes im späten 4. Jh.
H. Bacht hat sich durch eine Reihe von Veröftentllchungen zum pachomlanlschen Mönch-
tum. als vorzüglicher Kenner dieser Materie ausgewiesen, so daß der Leser sich getrost
seiner Führung und Deutung anvertrauen darf.
Der Blind gibt sich nicht als geschlossene Einheit. Er besteht aus drei Teilen. Im ersten
Teil wird Horsiesius vorgestellt und kurz charakterisiert (S. 9-17); im zweiten Tell wird
die wichtigste Schrift des Horsles!us, der Llber patris nostri OrsiesU, veröffentlicht. Dem
von einer früheren Edition (von A. Boon, Löwen 1932)übernommenen (und da und dort
verbesserten) lateinischen Text wird eine deutsche Ubersetzung beigegeben (die erste VOll-
ständige Übersetzung dieses wichtigen Textes) und in kurzen Hinweisen ein grUndlicher
Kommentar zur Selte gestellt (S. 5~190). Damit ist eine bedeutende Quelle des frUhen
Mönchtums, die bislang fast nur im Gelehrtengespräch gehandelt wurde, einem weiteren
Kreis In ansprechender Form zugänglich gemacht. Horslesius hat diese Schrift als sein
geistliches Vermächtnis, eine Art Testament fUr die pachomianische Mönchsgemelnschatt,
geschrieben.
Der dritte Teil vereinigt vier EXkurse zum frUhen Mönchtum. Dabei geht es noch ein-
mal um Horsleslus und die Rolle der Hl, Schrift bei Ihm (S. 191-212). Die dem frühen
Mönchtum allgemeine Wertschätzung der m. Schrift findet sich bei Horsleslus In der Tat
in beachtenswerter Welse - ein Blick in den hier veröffentlichten .Liber OrslesU" bestätigt
das sofort. Der zweite Exkurs .Unser Vater Apa Pachom!us" (S. 2.13-224)zeigt die Wert-
schätzung des Pachomlus Im Kreis seiner Jünger und Nachfolger und verankert damit die
allen OrdensgemeInschaften vertraute Verehrung des jeweiligen GrUnders im frühen
Mönchtum selbst. Ein dritter Exkurs - gerade :fUr die heutige Diskussion sehr frucht-
bar! - untersucht ..das Armutsverständnis" des Pachomlus und seiner JUnger (S. 225-213).
Im letzten Exkurs untersucht der Verfasser die Bedeutung von ..meditatio" In den
ältesten Mönchsquellen (S. 244-264), wobei der für die Frömmigkeit, das Gebet und auch
wiederum für den Schriftgebrauch des frUhen Mönchtums wichtige Begrift sorgfältig In
seinem Bed~utungsgehalt herausgearbeitet wird.
Die üblichen Register und eine Zeittafel schließen den beachtllchen Band ab, der In
hilfreicher Welse den jeder Generation neu auferlegten beSchwerlichen weg "zurück zu
den Quellen" leichter gehen läßt.
S. Frank, Mainz
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B a s i11 u s von C a e s are a : Briefe (2. Tell). Eingeleitet, übersetzt und erläutert von
WoI!f-Dieter Hau 11 C h dI d (Bd. 3 der Biblio1lhek der griechischen Literatur, Abt.
Patristik). - Stuttgart: Anton Hiersemann 1973.192S. 66,- DM
Die auf drei Bände geplante Übersetzung der Briefe des Basilius v. Caesarea wird mit vor-
liegender Ausgabe, die die Briefe Nr. 95-213 umfaßt, erölfnet. Dies hat zur Folge, daß eine
Einleitung zu Person und Werk des BasUius wie eine Bibliographie erst bei der Verölfent-
lichung von Teil I und III erwartet werden kann und auch darf. Anstelle einer solchen
Einleitung findet sich in diesem Teil II neben einem Kapitel zur Chronologie der hier
veröffentlichten Briefe ein Abschnitt, der weit mehr tut, als nur in die gebotenen Briefe
sorgflUtig einzuführen. Bei der Lektüre dieser Zeilen wird deutlich, wie Kirche nie nur
.,ist", sondern zugleich auch immer "wird" - hier beispielhaft erläutert an Ereignissen,
die sich im 4. Jahrhundert abgespielt haben. Dabei gewinnt das Ringen um die Gestalt
Christi Wie die "KonstitUierung einer in den Staat und die Gesellschaft integrierten
Kirche" (7) eine entscheidende Bedeutung. Die hier vorgestellten Schreiben sind ver-
schiedener Natur und der Herausgeber gliedert sie in 5 Gruppen mit folgendem Inhalt:
1. Der Kampf um die OrthOdoxie gegen die anderen, als häretisch empfundenen Gruppen.
2. Die Auseinandersetzung mit den Pneumatomachen. 3. Die Betiehungen zu Repräsen-
tanten des römischen Staates. 4. Innerkirchllche Probleme des Gemeindeaufbaues. 5. Per-
sönliche Briefe.
Trotz dieser berechtigten Gruppierung und der damit verbundenen Verschiedenheit ist
die Thematik, wie schon bemerkt, 1m Grunde eine. Hauschild faßt sie prägnant in die
Worte: .Die Kirche war im vierten Jahrhundert alles andere als eine einheitliche Größe
oder gar ein monolithischer Block. Sie stellte sich vielmehr - im Osten stärker als im
Westen - als das Nebeneinander miteinander konkurrierender Gruppen und Bewegungen
dar. In dem Prozeß der Auseinandersetzung spielte nun die Gottesfrage die Rolle eines
Katalysators zur Klärung der Frage, welche der Gruppen hintort das Recht haben sollte,
als die Kirche für sich die Kontinuität mit den Ursprüngen des Christentums zu bean-
spruchen. In dieser scheinbar rein theologischen Frage ging es nicht nur um die Selbst-
klärung der damaligen Theologie. sondern auch um die konkrete Ausprägung von kirch-
lichem Leben und GotteSdienst sowie um das VerhältniS zu Staat und Gesellschaft. In der
Ausarbeitung einer spezifischen Trinitätstheologie fand man die Lösung, welche dem
Selbstverständnis der Kirche In ihrer völlig neuen Situation als Kirche Jesu Christi, als
Organ des göttlichen Geistes, als Raum einerseits der Freiheit von der Welt, andererseits
der Zuwendung zu ihr, als Darstellung der neuen, in der Vergangenheit gegründeten und
zur Zukunft hin offenen Menschheit Ausdruck verlieh" (1). Man könnte den .Charakter"
dieser publikation etwa folgend umschreiben: Hier wird lebendige Kirche an Hand von
Briefen vor Augen geführt, die auch .wird" in einem wahren Existenzkampf, der nicht
immer nur sympathisch erscheint.
E. Sauser, Trier
B run n er, Gerbert: Die theologische Mitte des ersten KIemensbriefs - ein Beitrag zur
Hermeneu~ik frÜhchrlstli1cher Texte (Frankfurter Theol. Studien, Bd. lJ1). Fl1IInIcturt
a, M.: Josef Knecht 1972.177S.
Vorliegende Doktorarbeit an der theologischen Fakultät in Innsbruck versucht, .unter
Voraussetzung der Einzelergebnisse" (2) eine .Gesamtinterpretation" (2) dieser Schritt zu
erstellen. Beides hat der Verfasser mit großer Umsicht und beispielhafter Genauigkeit
beachtet, wobei die Hauptteile folgende Themen umfassen: MethOdenfrage (Hermeneu-
tische Auseinandersetzung, der eigene hermeneutische zugriff), das Material zur Bestim-
mung der Form (Aufbau des Briefes, Statistik des Wortgebrauchs, Schriftbenutzung im
Brief, Zur Redaktlonsgeschichte des Briefes, Adressaten des Briefes), die Grundthematik
des Brie,fes (1 ciem 44 und die Unabsetzbarkeit vom Amt, zur Begriffllchkeit des Briefes,
die individuelle Form des Briefes). Daran schi1eßt sich ein genaues Literaturverzeichn!s
wie ein Stellen- und Autorenregister an.
Brunners Zentralaussagen gipfein in seinen Formulierungen über die .institutionali-
sierte Autorität als die theologische GrundthematIk des ersten KIemensbriefes" (158).Er
sieht diese Entwicklung in der Tatsache begründet: .Dle Zeit ist neu geworden" (155)und
er meint. daß dieser Schritt .notwendig" (158)gewesen sei, denn .die Gemeinden mußten
über einen engen, familiären Rahmen hinauswachsen. Das Christentum mußte eine recht-
lich verfaßte Körperschaft werden, wenn es nicht zerfallen wollte, sondern zur Kirche
werden. die doch auch und gerade als Reichskirche die Kraft hatte, dem Staat und staat-
licher Willkür die Stirn zu bieten. " der Gott dieser Kirche der Zukunft ist der unum-
schränkt herrschende Desp6tes. Er schenkt seiner Kirche das Heilsgut der ölfentl1ch-
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rechtlich relevanten Eintracht und verlangt von den Christen die Lebenshaltung der
DemutsgeSinnung, kraft deren sie sich fügen und unterordnen" (158).
Die als Grundthematik des Briefes angesprochene .Strukturfrage" (154) wird zur Lebens-
frage, .Im Vordergrund steht die Struktur, erst wenn sie ,heU' Ist, kann Innerhalb von ihr
heiles Leben erfahren werden" (154). Damit wird aber zugleich der Weg für kirchliche
Rechtssatzung bereitet (153) und die öffnung auf die ..Möglichkeit von Kirchenordnung"
(153) freigegeben. Es ist allerdings unseres Erachtens nach falsch, wenn aus dieser Lage
heraus der Schluß gezogen wird: .Wenn es vorher die Geschichte der Gemeinden gegeben
hat, 110 beginnt mit dem Brief die Kirchengeschichte" (158); denn Kirche ist ja nicht erst
dort gegeben, wo die ..institutionalisierte Autorität" Im Sinne des ersten Klemensbrlefes
auftritt.
KUl'7JUiIII:Dieses IBUIChstelilt e.Inien beId~tsamen Beitrag zur Frage nach dem Verhalten
der jungen Kirche zu einer ganz bestimmten Frage in einer Umbruchszelt dar, wobei der
Satz für alle Umbruchszelten der Kirchengeschichte Geltung hat: .Während der Brief die
BeWältigung der KrIsensituation erst anbalhnt, wAhrend er die neue, größere OrdnJung
höchstens erst in Umrissen zeichnet, sieht man schon die Gefahren, die die neu herauf-
kommende Lösung mit sich bringen wird" (158).
E. Sauser, Trier
o Ii0 n Ys t IUS von Ale x a n d r i e n: Das ertwlltene Werk (eingeleitet, übersetzt und
mit Anmerkungen versehen von Wolfgang A. B 1e n e r t. Band 2 der Bibliothek der
griechischen Literatur. Abt. Patristik). - Stuttgart: Anton Hiersemann 1972. 137 S. _
Subskr.-Preis 44,- DM.
In vielfacher Hinsicht kam Bischof Dionysius v. Alexandrien nicht zu der Geltung, die
ihm a1'1 einem .der bedeutendsten BISchöfe der frühen christlichen Kirche" (1) zusteht.
Dieses Recht auf mehr Beachtung weist die vorliegende Publikation in überzeugender
Weise vor. Aus den verschiedenen Nachrichten über ihn wie aus seinen Briefen _ er
gilt mit Recht als der .größte Briefschreiber der alten Kirche" (12) _ geht seine kirchen-
geschichtliche Bedeutung klar hervor (17). Sie liegt begründet In seiner Bete1l1gung an
"allen wesentlichen Entscheidungen der Kirche" (17) Im 3. Jahrhundert wie in seinen
ständigen Bemühungen um die Einheit der Kirche, 80 daß sogar mancherorts der EindruCk
entstehen konnte, ..daß die Einheit der Kirche Dlonysius wichtiger war als die Recht-
gläUbigkeit und das Schisma ihm verwerflicher erschien als die Häresie" (14). Dem wider-
spricht Bienert mit der Feststellung: ,.DIeser EindruCk täuscht allerdings etwas, denn
Dionysius hat steh auch mit großer Energie um die Rechtgläubigkeit bemüht. Das zeigt
die Auseinandersetzung mit den Ch1liasten, aber vor allem der Streit mit den libYSchen
Sabellianern. Im Vordergrund stand Indes wohl auch hier das Motiv, die gefährdete Ein-
heit der Kirche zu erhalten" (14). Als Exeget läßt er Altes und Neues Testament zur
..Geistlichen Norm" (16) werden, .die unmittelbar zu gegenwärtigen kirchlichen. ethischen
und politischen Fragen redet" (16). Dem gegenüber wird die Dionyslus eigene theologlege-
schichtUche Bedeutung (17) immer wieder umstritten, Blenert räumt mit Recht ein, daß
Arlus und seine Anhänger .sich nicht selten und wohl auch nicht ohne eine gewtsse Berech-
tigung auf ihn berufen haben" (I? f.). Andererseits stellt er unmittelbar darauf fest: .Doch
damit werden Maßstäbe späterer Zeit an die Theologie des Dlonysius herangetragen, die
keine gerechte Beurteilung ermöglichen. Vielmehr zeigt gerade die spätere Auseinander;
setzung, welche Bedeutung der Beitrag des Dionysius für die Entwicklung der Trinitäts-
lehre gehabt hat" (18). - Über diese sehr treffenden Darlegungen in der Einleitung hinaus
stellt der 2. Band dieser verdienstVOllen Reihe dem Fachmann die erste deutsehe Über-
setzung aller erhaltenen Fragmente des Dlonyslus zur Verfügung.
E. Sauser, Trier
Ga t z , Erwin: Kirche und Krankenpflege Im 19. Jahrhundert. KathOliSche Bewegung und
karitativer Aufbruch in den Preußischen Provtnzen Rheinland und Westfalen. München,
Paderborn, Wien: Schöningh 1971. 42,- DM.
Wer mit Arch1vstudlen einigermaßen vertraut Ist, spürt, welch intensive Arbeit notwendig
war, um aus den Riesenmengen spröder Akten jenes klare Blld herauszukristaUlsleren,
das der Verlasser von den karitativen Einrichtungen der rheinischen und westfälischen
Bistümer Im 19. Jahrhundert gibt. Vier großen, karitativ arbeitenden Gruppen galt die
untersucnung: den alten rheinischen GenOSS!mSCh.aften(S. ~256), den GenossenSchaften
Barmherziger Schwestern (S. 25~351), den vornehmlich von engagierten Laienkräften
getragenen Karitaskreisen (S. 351-371) und den neueren Gi!nossenschaften mit karitativen
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Aufgaben (S. 371--452).Erfreulich ist, was die verschiedenen Gruppen zu leisten imstande
waren. Dem Verfasser ist es gelungen, diesen durchaus positiven Aspekt der Kirche des
19. Jahrhunderts deutlich herauszustellen. Seiner systematischen Erhebung aller Institute
fügt er den historischen Hintergrund bei. Er zeichnet in großen Linien den übergang von
der allgemeinen Armenbetreuung zur neuzeitlichen Krankenpflege. Für die Sozialgeschichte
Im Bereich der ehemaligen preußischen Provinzen Rheinland und Westfalen kann die
publikation autgrund ihres Inneren Gehalts und der vielen EInzelangaben durchaus als
Standardwerk angesprochen werden. Ohne den Wert des Buches schmälern zu wollen,
selen einige kritische Bemerkungen gestattet.
Vermlßt wird vor allem eine stärkere Bezugnahme zur allgemeinen Ordensbewegung
im 19. Jahrhundert. Die sehr gute, doch mitunter methodisch etwas stereotyp wirkende
h:l:storlsche Bescl:1N!'l!bulllgder vie1e1ll einzelnen GenoSSenschaften hätte meines Erachtens
zugunsten einer weitgehenderen Beachtung der neuen spirituellen und religtlösen MotiVill-
tlonen gestrafft werden können. Das Llteraturverzelchnls scheint ebentalls etwas zu knapp
ausgefallen. Dennoch gebührt dem Verfasser Dank dafür, daß er die ..beinahe unver-
wüstliche Vitalität" (S. 602) der karitativen Genossenschaften, Kreise und Kongregationen
wissenschaftlich würdigte und darstellte.
F. Jürgensmeier, Malnz
H r ab an u s Mau r u s: Llber de Laudibus Sanctae Crucls. Vollständige Faksimile-
Ausgabe des Codex Vindobonensls 652 der österreichIschen Nationalbibliothek Wien:
Vol. XXXIII der Re!lhe Codices SeJecti. - Groß-Eo. 47 Bl. des Vo'IWtaIksdmUe,33 S.
kodikologlsche und kunsthistorische Einführung von Kurt Hol t e r mit 16 Abb. auf
4 '!'ateIn. - Graz: Akademische Druck- ru.nd Verlagsanstalt. 1\M13.
Der Wlener Codex dieser hochbedeutsamen Schrift des Hrabanus Maurus, die schon zu
seinen Lebzelten .große Berühmtheit und weite Verbreitung erlangt" (9) hatte und die
für die hier verwendete UteraturgJaittunlg ..den H6Ihepunkt der mtttelaüternenen Leistun~
erreicht" (9), gehört neben den Handschriften In der Vaticana, in Amiens und in Turin
und noch ..welt vor" (31) den Pariser Handschriften zu den Zeugnissen einer eigenartigen
und .durch die WIdmungsbilder noch immer besonderen Leistung" (31). Darum kann der
Verlag sehr bedankt werden, daß er das Unternehmen eines Vollfaksimile gewagt und
zu einem so guten Ende geführt hat.
Hrabanus Maurus hat diese Art einer Lobpreisung des Kreuzes durch entsprechende
Bildgedichte schon in seiner Ausbildungszeit bei Alkuin In Tours kennengelernt. Er hat
dann allerdings In dieser LIteraturgattung den Höhepunkt erreicht. Wir haben es hier mit
sogenannten BIldgedichten zu tun, deren Ursprung in der christlichen Spätantike zu suchen
ist und die in Zusammenhang zu setzen sind mit der Hofkultur, was sich besonders aus
den WIdmungsbIldern ergibt. Mit Recht wird daher dieses Werk als eine ..typische Leistung
der Kultur Im Zeitalter KarlS des Großen" (10) bezeichnet. - ..Das Wesen" - so heißt es
in der wissenschaftlichen Einführung - "der Bildgedichte besteht darin, daß jeweils die
ganzen Seiten. die mit dem Griffel sorgfältig in Karos aufgeteilt wurden, mit fortlaufen-
den poetischen Texten gefüllt sind. Der Inhalt wird von der Kritik nicht sehr hoch etnge-
Schätzt und muß auch deshalb gewaltsam konstruiert wirken, weil ja kein Feld freibleiben
durfte. Innerhalb dieses Gesamtfeldes sind nun Figuren oder Buchstaben durch Umrlß-
linien zusammengeraßt und aus dem Text herausgehoben, die bei Hrabanus Maurus stets
in Irgendeiner Welse auf das Kreuz oder Christus und eine entsprechende Symbolik
Bezug haben. Die von diesen Umrlßlinien erfaßten Buchstaben bilden Ihrerseits selb-
ständige Gedichte oder wortgruppen, die auf die inhaltliche Thematik der jeweiligen
Seite be7J.ehulllgswclse 8IU!f dlas Kreuz eänen besonderen Bezug hiabeill. Gleichsam eine
neue Welt der Symbolik tut sich auf, wenn man im EInleitungstext von den Miniaturen
UJnd den Bll~geschdch~ liest und dies dann 1m Falts.Imlle vOl1ge!ührt ·bekommt. !Mit Inter-
esse stößt man auf die am Anfang befindlichen Widmungsbllder, die auf die Spät antike
verweisen und findet im dritten Bild Kaiser Ludwlg den Frommen, der als Kreuz-, nicht
als Lanzenträger, die Rolle eines mlles Christlanus übernommen hat (14 f.), und dies nach
den für den Kaiser entwürdigenden Ereignissen des Jahres 833. Somit wird diese Miniatur
zum "bedeutendsten Denkmal der bildenden Kunst für die Auffassung der reformfreu-
digen monastischen Kreise und geistlichen Kräfte In den geistigen Auseinandersetzungen
jener Zelt" (15). - SymboliSche und Ikonographische ..überraschungen" bieten sich einem
bel jedem weiteren Blatt nach diesen Wldmungsselten.
So kann also diese buchtechnische Glanzleistung als ein Ereignis auf dem österrelch!-




J 0 a n n 0 u , Perikles-Petros: Die Ostkirche und die Cathedra Petrl Im 4. Jahrhundert.
Bearbeitet von GeoI1gDenzler (Päpste und Papsttum 3). - Stuttgart: Anton Hiersemann.
1972. 309 S. Subkr.-Prels 82.- DM. VOllpreIs 96,- DM.
Durch den Tod des Verfassers am 12. Januar 1972 gestaltete sich die Drucklegung dieses
schon ~ange mit ,g>roßemInteresse erwarteten Werkes naturgemäß etwas schwlenlg, Um so
mehr Ist dem Verlag und einem Stab von Fachleuten, an Ihrer Spitze Georg DenzIer,
zu danken. daß keine Mühe gescheut wurde, diese Arbeit dennoch der wissenschattllchen
Welt zu schenken. Den Anstoß zu dieser Publikation gab ein Gespräch des Verfassers
mit dem Kurienkardinal A. G. Cicognanl zu Ostern 1961. Hier äußerte Joannou dem
Kardinal gegenüber eine Auffassung über den römischen Bischof mit besonderen Nuancen:
"Die Kirche ist eine von Christus stammende, auf dem Fundament der Apostel ruhende
Völkerfamlie. in der zwar jedes Volk unter der Führung seiner Hierarchie eine eigene
christliche Prägung bewahrt. in der aber der FamilIenälteste. der Bischof von Rom, als
Nachfolger des Ältesten unter den Aposteln einen Vorrang besitzt, den man im Griechi-
schen Ta Presbela und im LateiniSchen ,privilegia' oder ,prlmatus' nannte. Weil er der
FamUlenälteste ist. hat er dIe Pflicht. erstens aUf die Erhaltung der überlieferten christ-
lichen PrinZipien zu achten und Zweitens bel den unter den Mitgliedern der Familie
entstandenen und nil'llt anders zu lösenden Schwierigkeiten als höchste Instanz zu
fungieren, wie es eine WOhlgeordnete Gemeinschaft erfordert. So hatte auch der Senat
im Alten Rom auf die Beobachtung des Zwölfta:felgesetzes zu achten und Im jUristiSchen
Geschehen des Reiches durch die Person des Prätor Urbanus als höchste Instanz zu
amtieren" (Einleitung, S. 1).
An diese hochbedeutsame Äußerung schloß sich das Ersuchen Clcognanis, den ..genann-
ten Begrif:f des Primats in den byzantiniSchen Kirchenquellen näher zu erforschen und
ihm die Ergebnisse vorzulegen" (2).Diese Ergebnisse fanden zunächst in einem Vortesungs-
manuskript des Sommersemesters 1961.sodann als Anhang zum Band 1/2 der Edition der
Kanones der griechiSchen Kirche ihren Niederschlag. AUf ein nochmaliges ErSUchen
Clcognanis, dieser Frage auf breiterer BaSis "quellenmäßig" (2) nachzugehen. entstand
nun vorliegendes grundlegendes Werk.
Die Idee vom römischen BischOf als dem "Famllienll.ltesten" (8), der "seine Brüder Im
Episkopat" (8)ma'hn,t und "sie an die i.hm obliegenden Pflichten und Rechte (8) er:lnnert,
findet der Verfasser besonders ausgeprägt wieder Im Brief Jullus' I. an die Synode von
Antiöeheta (341).geSchrieben Im Auftrag der SynOde von Rom (340), (66-70). Allerdings
bemerkt der Verfasser auch: "Die Art und Welse frelUch, wie dieses Recht dargelegt wird
- der Papst entschuldigt sich nahezu, weil er von seinem Recht Gebrauch machen
müsse -. begegnet in späteren Briefen der Päpste nicht mehr" (8). Besonders dankbar
vermerkt man an der Behandlung der einzelnen DOkumente die klare Aufgliederung in
eine textkritische Einführung. in die DatierungSfrage wie in die eingehende Erläuterung
des Textes. Gerade diese Art der AufschlUsselung der einzelnen DOkumente, die sich um
eine .objektive Darstellung der Ereignisse zunächst aUfgrund der Texte. dann aber auch
in Verbindung mit dem Vorausgehenden und dem unmittelbar Folgenden" (3) bemüht,
1IIßt die Arbeit zu einem unerläßUchen Handbuch auf diesem Gebiet werden, das bet
aller Fülle rasch und wissenscha1tllch informiert. wobei "von Einzelheiten bel den Aus-
einandersetzungen zwischen unterSchiedlichen Deutungen elnes Geschehens" (3) abgesehen
wurde, .um den Leser nicht unnötig zu verwirren" (3).
E. sauser, Triel'
S t 0 c k m eie r, Peter: Glaube und Religion in der frühen Kirche. _ Freiburg: Herder,
1973.144S. Kart. 18,80 DM.
Die vorliegende Schrift bietet eine kurze, In klarer Sprache abgefaßte Einführung in die
historische und Ideelle Begegnung von christlichem Glauben und antiker Religion. Ziel
des Autors 1st es. wohl das synthetisch Notwendige (Osmose) als auch die Verfremdung
des eigentlich Christlichen in dieser Begegnung anzuzeigen. Was dieses "Eigentliche" des
Glaubens ausmacht, wird im Umkreis von Röm 4,4 f. (Rechtfertigung aus dem Glauben)
und dem missionarischen Aspekt des Evangeliums (Apg 11,26) angesiedelt und von jüdi-
scher Frömmigkeit abgehoben, wobei Stockmeier keinen radikalen Unterschied annimmt.
Nachdem Glauben pointiert von seiner personalen Struktur als Entscheidungs_ und Ver-
trauensakt verstanden wird, gelingt es dem Autor plastisch, die griechiSche und römische
Religion und Religiosität kontrapunktierend davon abZuheben. Rellgl0 vollzieht sich im
Römertum vorzüglich als .do ut des". also in Form der "commerC1o". Diese wiederum ist
eingebettet in f!lne allgemeine OUenbarungsgläublgkelt (hier die OsmotiSche Verbindung
zum cbrlstItchen GlaUben) und in einer ebenso allgemeinen HOchschätzung von Wissen und
Weisheit (hier die konträre ... verfremdende" Beziehung Zur christlichen Plstis).
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Die so abgesteckte rellgionsgeschichtliche Ausgangsposition von Glaube und antiker
Religion (ver)formte sich rasch unter dem Druck historischer und ideeller AkkulturatIons-
notwendigkeit zur totalen Verschmelzung beider Faktoren. Christliche fides wird "nomi-
sUsch" durch ..lex" (Tertulllan) Interpretiert und zur "regula fidei" ausgestaltet. Die Ten-
denz zur Kodifizierung drückt sich weiterhin in der übernahme privatrechtlicher Kate-
gorien (z. B.• corpus") des römischen Rechts bis in den latreutlschen Bereich hinein aus.
Hand in Hand damit wächst die öffentliche Anerkennung und Privllegierung des Christen-
tums bis zur schließlichen IdentifiZierung von Glaube und Staatsrel1gion unter Theodo·
sius (380). Nichtchristliche Religlo wird dort als "verrückt" und "wahnsinnig" bezeichnet,
und die Trinität sei .lege" zu glauben.
Das von Stockmeier herangezogene Material ist mit sicherem Griff für das Typische
ausgewählt und gewährt einen interessanten Einblick in den Prozeß kultureller Assimila-
tion. Nicht beantwortet wird allerdings die Frage, ob diese Begegnung den christlichen
Glauben auch als Gebilde von theoretischen Siltzen religiöser Art so deformierend
beeinßußt hat. daß substantielle Verluste eingetreten sind. Dies zu beantworten, würde
eine Analyse erfordern. welche die inhaltliche Beziehung des christlichen Glaubens zum
jüdiSch-hellenistischen Hintergrund seiner Entstehung und Formul1erung untersucht. Nach
der Lektüre des Buches Ist man allerdings geneigt, eine solche Deformierung des Glaubens
durch die Verschmelzung mit der antiken religlo anzunehmen. DOch ist dies nur ein Ein-
druck, verbis expressis findet sich diese Schlußfolgerung bei Stockmeier nicht.
K. A. Wohlfarth, Malnz
Bis er, Eugen: Theologie und Atheismus. Anstöße zu einer theologischen Aporetlk. -
!München: KÖ6el. l&'m. 94 S. KBrt. 11,80 iDM.
Biser behandelt drei Motive des Atheismus, ein theologisches, ein kosmologisches und ein
anthropologisches. Er erkennt darin zugleich drei Aporien der Theologie, nämlich die
Aporie der Absolutheit, der Kontingenz und der Vermittlung. Er kommt zu dem Ergebnis,
daß eine Theologie, die sich wirklich auf das Oftenbarungswort grllndet, einen Gottes-,
Welt- und Menschenbegriff entwickelt, der die drei genannten Aporien hinter sich läßt.
Dieses kleine, aber gehaltvolle Buch erwartet Leser, die bereit sind, vertraute theolo-
gische Vorstellungen kritisch zu überprüfen.
H. Scl)ützeichel, Tl'i:er
Die Fra gen ach Go t t. Herausgegeben von Joseph Ratzinger. Quaestiones dispu-
tatae 56. - Frelburg-Basel-Wien: Herder. 1972. 176 S. Kart. Lam. 16,- DM.
Der Band vereinigt 8 Referate, die auf der Tagung der Dogmatiker und Fundamental-
theologen vom 28. bis 30. Dezember 1970 in Würzburg gehalten wurden. B. WeIte und
B. casper erörtern die Fl1II:IlIeJ1JIlch Gott phdlosophi!sch. A. Delssler und W. Thüsing zedcllnen
das Gottesblld des Alten und des Neuen Testamentes. Dabei kommt auch das Gottes-
verhältnis Jesu zur Sprache. E. Biser untersucht drei Motive des Atheismus, denen drei
Aporien der Theologie entsprechen (vgl. auch ders., Theologie und Atheismus. Anstöße
einer theologischen Aporetik. München 1972). K. Lehmann vermittelt zwischen der Philo-
sophie, der Hl. Schrift und der heutigen Situation der Verkündigung. W. Kasper und
K. Delahaye behandeln die Gottesfrage als Problem der Verkündigung, der eine aus der
Sicht der systematischen und der andere aus der Sicht der praktischen Theologie.
Fundamentaltheologisch erscheint unter anderem bemerkenswert, daß, wie B. Casper
darlegt, der oft zitierte Satz von LUdWig Wittgenstein: ..Wovon man nicht sprechen kann,
darüber muß man schwelgen", entgegen der gewöhnlichen Auslegung auch folgende
Deutung zuläßt ; Wovon man in einer ObjektSprache nicht sprechen kann, gelht das Denken
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und erwartendes Schwelgen sein. An der Grenze des natUrwissenschaftlich Sagbaren zeigt
sich das naturWissenschaftlich Unsagbare. Es gibt freilich nur spärliche Äußerungen
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AUS DEM NACHWORT DES VERLAGS
Einige Jahre nach Kriegsende kamen Reinhold Schneider und Ich auf den Schoppers-
hof in Nürnberg, wo Christoph und Coelestine von Tucher uns am späten Abend auf
dem Tucherschloß willkommen hießen. Nicht nur die noble Art, die Ich von den frei-
herrlichen Gastgebern schon lange gewohnt war, gaben dem Abend bis lange nach
Mitternacht ein bestimmtes geistiges und musisches Gepräge: mehr noch die ein-
dringliche AUfmerksamkeit, mit der Gastgeber und Gäste sich gegenseitig bedachten.
Die Schreckni·sse des sog. Dritten Reiches waren zwar beendet - eine Zeit, In der
Ich mit Reinhold Schneider Ja sehr eng zusammenarbeitete, -litt und -strltt -, aber
bis in die wohltuende Stille des Salons hinein knisterte doch die UngewlBhelt, wie
denn die GeSChichte weitergehen solle. Reinhold Schneider stand damals vor der
letzten Wende seines Lebens. Für ihn war Geschichte n~ht mehr Porträt oder Spiel-
feld einzelner - er suchte Ober HohenzolJern und Habsburg hinaus Weitzusammen-
hänge, ja eine kosmische Deutung. Immer wieder kam dabei die Rede auf Alfred
Delp, und Ich zitierte In diesem Zusammenhang die belden Begegnungen mit Delp,
die ich in Nürnberg - wohin ich ihn eingeladen hatte - mit Ihm hatte. In Sankt Clara
- der Wirkstätte von Caritas Pirkhelmer - hatte Delp - im meditierenden Auf- und
Abgehen vor dem Altarraum - weit über die herkömmlichen geschichtsphlloso-
phlschen Deutungen des 19. Jahrhunderts hlna sgehend, den letzten Sinn der Ge-
schichte auszulegen versucht. Niemand ahnte, wie bald Alfred Delp selbst das Opfer
seiner Einsicht werden 801lte. Er selbst gab mir, als er auf die Ihm eigene, unauf-
fällige Art die Kirche verlieB, Vollmacht, "zu gegebener Zelt" seine AUffassungen
"unter die Leute zu bringen". Ein Sonderdruck bei seinem Freund Joseph R08S6 in
Colmar kam leider, kriegshalber, kaum über die Grenzen • . .
GLOCK UND LUTZ VERLAG NORNBERG FELDGASSE 38
Gerhard von Rad
Gottes Wlfken In Israel
Vorträge zum Alten Testament
Herausgegeben von O. H. Steck
Ca. 328 Seiten, Leineneinband,
ca. DM 30,-
Eine Sammlung von 25 allgemeinver-
ständlichen Vorträgen und Aufsätzen
aus dem Nachlaß des bedeutenden
Heldelberger Alttestamentlers. Alle
hier zusammengestellten Texte erhal-
ten ihre Prägung durch die einfache,
treffende Sprache und die klare
Gedankenführung, die für Gerhard




Reihe "grenzgespräche" , Bd. 5
256 Seiten, engl. broschiert,
ca. DM 13,-
Die Texte dieses Buches dokumen-
tieren und kommentieren die wieder
erwachte Diskussion zwischen der
Naturwissenschaft und der Theologie.
Als Arbeitsgrundlage für den Schul-
unterricht in der Oberstufe und








Ca. 216 Seiten, broschiert, DM 24,-
In den sechs Aufsätzen dieser Studien
beschäftigt sich der Hamburger Neu-
testamentler mit den mannigfachen
inneren Spannungen und Gegen-
sätzen im theologischen Werk des
Paulus. Wie lassen sich die immer
wieder auftretenden Gegensätze
miteinander vereinen? Dieser Frage





Ca. 280 Seiten, broschiert, DM 28,-
Die theologische Arbeit des bekann-
ten Bonner Systematikers ist gekenn-
zeichnet durch die Verpflichtung
gegenüber dem theologischen Erbe
der Reformatoren und durch die
Aufgeschlossenheit gegenüber den
Fragen unserer Zeit. Auch in den
14 Aufsätzen dieses Bandes findet
diese Grundhaltung ihren Nieder--
schlag. Gleichzeitig vermittelt die
Sammlung einen Einblick in die
theologische Arbeit Walter Krecks
in den letzten 20 Jahren.
Neuklrchanar Verlag • 4133 Neuklrchen·Vluvn 2
LEONARD HOLTZ
Verfolgt und verraten
Texte vom Leiden des Menschen durch den Menschen
Die Texte, die der persönlichen und gemeinsamen Meditation dienen,
berücksichtigen bewußt das heutige Ringen um die mitmenschliche
Verwirklichung des Christseins und stellen das Leiden der Menschen der
Gegenwart den Forderungen der Menschlichkeit gegenüber.
Die Passion Jesu wird pointiert und provozierend auf unsere aktuelle
Situation bezogen. Dabei ist das alte Schema der Kreuzwegandachten
In Frage gestellt und gleichzeitig unter Beibehaltung der 14 gewohnten
Stationen weitergeführt worden. Das Buch bannt den Leser durch seine
gegenwartsnahe Sprache und eine Denkweise, die Erfahrung im Umgang
mit Menschen und Vertrautheit mit ihren Leiden und Nöten offenbart.
P. Leonard Holtz OFM war seit 1950 wechselweise in der praktischen
Seelsorge und in der Schwesternseelsorge tätig. Sein gegenwärtiges
Arbeitsfeld sind die religiöse Erwachsenenbildung und Exerzitien. Bekannt
wurde er durch ein grundlegendes Werkbuch für das Ordensleben.
96 Selten, 1 Abbildung, kartoniert. DM 9,80.
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STEFAN ANDREAE Soeben erschienen I
Pastoraltheologische Aspekte
der Lehre Sigmund Freuds
von der Sublimierung der Sexualität
Eichstätter Studien Neue Folge Band IX.
Herausgegeben vom Fachbereich Kath. Theologie
der Gesamthochschule Eichstätt.
264 + XVI Seiten. Broschiert DM 60,-. ISBN 3766685996
Die Sublimierung der Triebe gehört zu den zentralsten Begriffen bel Freud, ent-
stehen doch nach Ihm Religion, Moral und soziale Organisation auf dem Wege
einer Triebumwandlung. Wie dies allerdings geschehen kann, scheint eine noch
immer offene Frage.
Vorliegende Arbeit trägt einen theologischen Gesichtspunkt an Freuds über-
legungen heran. Es sieht nämlich so aus, als ob Freuds atheistische Prämisse,
von der ausgehend er die Sublimierung als einen Vorgang konzipierte, der so-
gar die menschlichen Gottesvorstellungen erklären soll, den Weg zu einer
widerspruchsfreien Formulierung seiner genialen Einsichten in das Verhältnis
von Trieb und Liebe verstellte. Dies Verhältnis, das Freud dynamisch versteht
und deshalb einem SubllmierungsprozeB gleichsetzt, läBt sich nach Ansicht
des Verfassers nur dann adäquat beschreiben, wenn man die theologische
Dimension der Liebe miteinbezieht.
Geschichtliche Bewahrung der Liebe, eine Liebe, die sich in den immer wieder-
kehrenden, aber auch den Jeweils neuen geschichtlichen Situationen, wie sie
durch die Leibgebundenheit des Menschen bedingt sind, erhält und bewährt,
In einem Wort, historische Liebe: In diese Richtung muB eine Redefinition des
SublImierungsbegriffs tendieren, die die Erkenntnisse Freuds mit der theologi-
schen Oberzeugung von der Gnadenhaftlgkeit und Göttlichkeit der mensch-
lichen Liebe zu verbinden versucht.
Varfa... r: 1931 geboren, Studium der Theologie und Philosophie in Rom, seit
1972 Privatdozent fOr Pastoral psychologie an der Universität Bonn und Leiter
des Pastoral psychologischen Beratungsdienstes Im Erzbistum Köln.
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Das neutestamentliche liebesgebot - Prinzip der Sittlichkeit
Von Professor Dr. Ludwig Be r g, Mainz
I. Das Gebot an sich
Die Frage nach der Bedeutung der Liebe für die menschliche Existenz
wird im NT im Zusammenhang mit der Frage nach dem Willen Gottes
gestellt, der sich im Gesetz der Thora äußert. Zur Zeit Jesu waren die
Rabbinen bemüht, die zahlreichen Gesetze der Thora möglichst auf eine
Kurzformel zu bringen, die den wesentlichen Gehalt der Thora in sich
fassen sollte. Dabei ging es nicht nur etwa um eine theoretische Ausein-
andersetzung über die Thora an sich, sondern man war sich wohl be-
wußt, daß die Thora als Willenserklärung Gottes für menschliches Leben
und menschliches Heil von ausschlaggebender Bedeutung sei. Die Frage
nach dem umfassenden und zentralen Gebot war deswegen keine ,akade-
mische' Angelegenheit, sondern betraf nach damaligem Verständnis den
Kern der menschlichen Existenz, ihren Sinn und ihr Heil.
Es ist daher nicht verwunderlich, daß ein Schriftgelehrter diese Kern-
frage auch an Jesus stellte, um zugleich in Erfahrung zu bringen, ob und
wieweit Jesus mit seiner Lehre in der Tradition der Thora stünde ("um
ihn .zu versuchen" Mt 22,35 par), Nach Mk 12,28-34 und den Parallel-
steIlen Mt 22,34-40 und Lk 25-28 gibt es für Jesus nur eine Antwort
auf diese Frage: Du sollst Gott lieben und den Nächsten.
a) Die drei Evangelien bringen dieses Wort Jesu im Rahmen einer
Diskussion Jesu mit den Schriftgelehrten. In der Form, wie sie bei Lukas
überliefert ist, erkennen wir ein Streitgesprächl, in welchem deutlich
wird, daß das Liebesgebot material als Bestandteil der Thora allgemein
gewußt war. Markus und Matthäus berichten anders: Indem sie Jesus di-
rekt antworten lassen, stellen sie das Liebesgebot als die zentrale Forde-
rung Jesu hin.
Markus läßt darüber hinaus den ,Gegner' das Wort nochmals bestäti-
gen, wobei er ihm allerdings eine deutliche Kritik an der Praxis des Op-
ferkultes in den Mund legt. Das älteste Evangelium steht demnach in der
Linie der alttestamentlichen Prophetenkritik am veräußerlichten Kult
(vgl. Jes 1, 11 ff., Mall, 10 f.) und versteht das Liebesgebot alternativ
dazu.
1 Die Form des Streitgesprächs läuft nach dem Schema Frage _ Gegen-
fra'ge- Antwort - Gegenantwortab. Vgl. H. Z im me r man n , Neutestament_
liche Methodenlehre,Stuttgant 2-1968,154ff.
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Matthäus hat in die ihm vorliegende Form des Gespräches insofern
stark eingegriffen, als er versucht, ,Themen bereiche' zu ordnen - die
matthäische Redaktion ist ja für ihre ,katechetisierenden' Tendenzen be-
kannt -, indem er besonders die Ordnungszahlen "erstens" (pröte) und
"zweitens" (deutera) betont. Diese ,zahlenmäßige' Nachordnung von Got-
tes- und Nächstenliebe besagt demnach noch nichts über eine qualitative
Uber-, Gleich- oder Unterordnung des einen oder des anderen Gebotes.
Festzuhalten ist, daß dieses Doppelgebot von Jesus als das größte (Mt
22, 36) und das erste vor allen (Mk 12, 28) hervorgehoben wird, daß J esus
- in der Tradition der Thora stehend - alle ihre Forderungen auf das
Liebesgebot zentriert ("das ist das Gesetz und die Propheten", Mt 2,40),
so daß das "Du sollst lieben" als einzigartige und umfassende Forderung
Jesu dasteht. Diese Forderung ist nicht etwa einfach surnmative Aufrech-
nung der Einzelgebote der Thora; vielmehr greift Jesus auf die ursprüng-
liche Intention des Liebesgebotes zurück, das den Menschen mit all sei-
nen Kräften beansprucht und ihn auffordert, "aus seinem ganzen Her-
zen" zu lieben (vgl. Dt 4,29; 6, 5 f. u. a.)2. Auf diese Ursprünglichkeit der
Liebe zielten auch die Propheten und Psalmendichter, wenn sie den allzu
äußerlichen Opferdienst und die legalistische Werkfrömmigkeit kritisier-
ten.
b) Charakteristisch für die neutestamentliche Einschätzung des Lie-
besgebotes ist seine Absolutsetzung; das heißt nicht nur, daß gegenüber
dem Gebot der Liebe andere Gebote lediglich sekundäre Bedeutung ha-
ben, sondern auch, daß das Lieben selbst zur radikalen, unbedingten For-
derung an den Menschen wird. Für diese absolute Geltung des Liebesge-
botes im neutestamentlichen Schrifttum läßt sich Mt 25,31-46 (Weltge-
richtsszene) anführen, besonders die Verse 40 und 45, wo sich der rich-
tende Herr mit den ,geringsten Brüdern' identifiziert und die Liebe der
zu richtenden Menschen am Verhalten diesen Geringsten gegenüber ge-
messen wird. Auch für Paulus gilt das Liebesgebot absolut: Im Rm
1, 8 ff. steht eindeutig und unmißverständlich, die Liebe sei das Eigentli-
che des Gesetzes (anakephalaiösis tou n6mou). Wir können daher fest-
halten: Die Liebe ist der Inhalt und das spezifische Gebot des Gesetzes,
Wesen und Sinn des Gesetzes ist die Liebe.
Man könnte meinen, gegenüber der gewöhnlich apodiktischen Form
der alttestamentlichen Gesetze (Du darfst nicht) hätte die neutestamentli-
che Formulierung des Liebesgebotes (Du sollst) einen mehr einladenden
als verbindlichen Charakter. Dem ist aber entgegenzuhalten, daß nach
, Die Formulierungen ",aus ganzem Herzen", "MlS Ig,anzer Seele" etc. sllind
Stilfi,gllren, in welchen der Teil für das gemeinte G8IIlze steht (pars pro toto),
a:1so "Herz" rur den ganzen Menschen etc,
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Auskunft der Evangelien wie des Paulus das Liebesgebot als Zusammen-
fassung des ganzen Gesetzes verstanden wurde und also die strikte Ver-
bindlichkeit des Gesetzes in das Liebesgebot etngehts.
Grammatikal wird im Urtext die Forderung "Du sollst" nicht wie im
Deutschen mit einem eigenen Wort (sollen) zum Ausdruck gebracht, son-
dern mit der Futurbildung des Wortes "lieben" (agapeseis, eig. du wirst
lieben). Dieser Gebrauch des Futurs war zur Zeit Jesu üblich, um die
Verbindlichkeit einer Gesetzesforderung zu formulieren4• Die Verbind-
lichkeit des Liebesgebotes ist jedoch nicht darin zu erblicken, daß es wie
ein Gesetz formuliert ist - das wäre eine vordergründig positivistische
Beurteilung -, sondern hat ihren Grund in der Autorität Jesu, der auf
den Willen Gottes zurückgreift und darum das Lieben selbst zum eigent-
lichen Gebot macht.
c) Eine Reflexion über das von Jesus verkündete Hauptgebot er-
scheint angebracht. Bei Lk 10, 25 ff. findet der Gesetzeslehrer auf die
Frage, was er tun solle, um das ewige Leben zu erlangen, selbst die Ant-
wort im Doppelgebot der Liebe. Jesus bestätigt dies und fordert zugleich
das Tun der gebotenen Liebe. Liebe geht also nicht von selbst vor sich,
erschöpft sich auch nicht in bloßer Gesinnung, sondern ist vom Menschen
handelnd zu vollziehen. Lieben aus ganzem Herzen, aus ganzer Seele, aus
allen Kräften besagt ausdrücklich, daß der Mensch wesentlich in der Mit-
te seiner Existenz beansprucht wird, bedeutet den radikalen und ent-
schiedenen Selbstvollzug der Person. Es ist das dem Menschen einge-
schriebene Gesetz, zu lieben und darin sich zu erfüllen. Indem J esus das
Lieben im Gebot vom Menschen fordert, trägt er nicht ein Gebot von au-
ßen an den Menschen heran, sondern ruft den Menschen auf, das ihm
eigene Wesensgesetz zu erfüllen, was ihm den Weg zum ewigen Leben er-
öffnet. Daß der Mensch sein eigenes Wesen aus seiner Liebe realisiert,
bedeutet zugleich, daß er sittlich tätig ist. Sittlichkeit besagt nämlich im
Grunde, daß der Mensch sein Wesen nach Maßgabe seines Wesensgesetzes
verwirklicht. In der Forderung der Liebe spricht Jesus also das erste und
oberste Gesetz für die Selbstverwirklichung des Menschen aus. Dieses
Grundgesetz gilt ursprünglich und absolut, unabdingbar und wesenhaft,
schlechthin kategorisch. Das Gebot der Liebe fordert dem Menschen
8 Eilnepausehwle Diffamierung des Gesetzes ist unzulässig, wei'l sich nach-
weisen läßt, daß der Jude (zumindest im FrünjudentuJn) nicht a'USLegalismus,
sondern aus Wissen um den Bund, den Gott mit seinem Volk in Gnade ge-
schlossen hat, die Verbindlichkeit des Gesetzes anerkannte und "gesetzestreu"
war, Vgl. M. L j,mb e c k , Die Ordnung des Heils. UnterSUchungen zum Ge-
setresverständ'llis des Frühjudentums, Düsseldorf 1971.
• Detaillierte Angaben bei B 1a s s / De b r u n n er, Grammatik des neu-
testamentlichen GriechilSch,Göttingen 12-1965,§ 362, S. 220.
131
nichts ab, was seinem Wesen fremd wäre oder was er zusätzlich zu lei-
sten hätte, ohne im Kern seines Selbst getroffen zu sein. Im Lieben wird
der Mensch er selbst und kommt zu seiner Existenzerfüllung.
In der neutestamentlichen Formulierung "Du sollst lieben", die als
,ipsissima vox' Jesu gelten kann, wird die prinzipielle Bedeutung der
Liebe für das sittliche Leben des Menschen unverkennbar angezeigt.
11.Der Inhalt des Liebesgebotes
Der Inhalt des Liebesgebotes ist schlicht und klar, Gott beziehungs-
weise den Nächsten zu lieben. Es wird also nicht nur das Lieben als Voll-
zug gefordert, sondern auch die Richtung des Liebens, nämlich auf Gott
und den Nächsten, angegeben. Für Jesus als den Verkündenden wie für
seine Hörer war es selbstverständlich, daß Gott und Nächster nicht das-
selbe sind. Gott ist Schöpfer, Bundesherr, Vater und als solcher im Lie-
ben eigens zu treffen; der Nächste ist weder der Liebende selbst noch
Gott und ebenfalls eigens zu treffen.
a) Für die inhaltliche Bestimmung des Liebesgebotes ist näher zu fra-
gen, wer dieser Gott ist, der zu lieben ist und die Liebe für sich einfor-
dert.
Nach dem Zeugnis der Schrift "wohnt Gott" wohl "in unzugänglichem
Licht, und niemand von den Menschen hat ihn je gesehen oder kann ihn
sehen" (1 Tim 6,16 vgl. 1 Jo 4,12); er wird aber doch erfahren als Schöp-
fer, als Herr und als Vater, der in vielfältiger Weise seine Liebe den
Menschen bekundet. Die Schöpfung gilt als das Werk göttlicher Güte, in
ihr ist der Mensch das Ebenbild Gottes. Der Bund mit dem erwählten
Volk hat seinen Ursprung in der Huld Gottes und ist getragen von seiner
Treue, eben seiner anhänglichen Liebe. In der Geschichte des Bundes er-
weist Gott seine Gunst, seine Güte, seine Langmut und Barmherzigkeit.
Das alttestamentliche Gottesbild wird typisch charakterisiert in Ex
34,6 f.: "Der Herr ist ein barmherziger und gnädiger Gott, langmütig,
reich an Güte und treu, der Tausenden die Treue hält, der Schuld, Misse-
tat und Sünde verzeiht, wenngleich nicht ohne zu strafen"."
Von diesem Gott berichtet das NT, er habe die Welt so sehr geliebt,
daß er seinen einzigen Sohn in die Welt sandte (Ja 3, 16; 1 Jo 4,9). Die
Liebe Gottes begegnet hier den Menschen im geliebten Sohn des Vaters,
dessen Liebe im stellvertretenden Sühnetod ihren höchsten Ausdruck fin-
det und weitergeführt wird, indem der Herr den Menschen in der Heils-
a Vgl. ähmich d:n Ps 86,15; 103,8; 111,4.
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geschichte vorangeht, um ihnen eine Wohnung beim Vater zu bereiten
(vgl. Jo 14, 2 f.).
Wenn nun Jesus im Liebesgebot die Liebe zu diesem Gott aus allen
Kräften fordert, verlangt er vom Menschen die Liebe, die sich ursprüng-
lich bei Gott findet - freilich auf göttliche Weise - und Gottes Wesen
ausmacht. Indem der Mensch die Forderung Jesu erfüllt, bildet er Gottes
Liebe nach, setzt Gottes Liebe auf eigene Weise fort und vollzieht darin
wesenhaft seine Gottebenbildlichkeit6• Indem der Mensch liebt, beant-
wortet er zugleich die Liebe Gottes, die dieser als Schöpfer und Vater
den Menschen schenkt, und gewinnt in gewisser Weise Anteil am Leben,
an der Natur Gottes (vgl. 2 Petr 1,4).
b) Mit der Liebe zu Gott ist im NT auch die Liebe zum Nächsten ge-
fordert. Wer aber ist mit ,Nächster' gemeint?
Nächster (griech. plesion) ist in der Septuaginta (griechisches AT) die
Ubersetzung des hebräischen rea, das ist Genosse, Freund, Nachbar, der
zur Sippe Gehörende, überhaupt der räumlich Nahe. In Lev 19,18 findet
sich schon die Forderung, den Nächsten wie sich selbst zu lieben, womit
im Kontext nur die "Söhne des Volkes", also die Stammesgenossen ge-
meint sein können. Kennzeichnend für die Nächstenliebe im AT ist ihre
Beschränkung auf den Lebensraum und das Solidaritätsbewußtsein des
israelitischen Volkes; bestenfalls die lokal anwesenden Fremdlinge sind
noch einbegriffen (Lev 19,34).
Demgegenüber hat im NT - zumindest im Gleichnis vom barmherzi-
gen Samariter (Lk 10, 25-37) - eine ,Entgrenzung' des Begriffes Näch-
ster stattgefunden. Es wird dort weniger gefordert, dem in Not geratenen
Menschen insofern zu helfen, als er sich innerhalb des eigenen Gesichts-
feldes befindet, vielmehr kommt es darauf an, dem anderen Menschen
Nächster zu sein, sich zum Nächsten für jedermann zu machen. Die ,exi-
stentialisierende' Redewendung Jesu "Geh und tu desgleichen" zeigt dies
an. Der Akzent liegt also nicht mehr auf der genauen Bestimmung des
Nächsten - etwa der dem Liebenden nahestehende Andere -, sondern
auf dem Liebenden selbst, sofern er sich in seinem Tun dem Anderen nä-
hern soll, unabhängig von dessen ,Nähe' zu ihm. Die soziologische Be-
stimmung des Nächsten im AT als ,Volksgenosse', ,Nachbar', ,Freund',
,Sippenbruder' und dergleichen findet sich im NT nicht mehr, ja wird so-
gar abgelehnt, wie das erwähnte Gleichnis zeigt. Der soziologisch be-
stimmte Begriff ,Nächster' wird im NT stellenweise durch die soziolo-
• Nähere Ausfühl'lln,gen in L. Be r g, Das theolOgische Menschenbild,
Köln 1969, bes, S. 43-51.
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gisch unbestimmten Begriffe "aUos", "heteros" (der Andere) ersetzt (vgl,
Rm 13, 8-10; Gal 5, 13. 14)7.
Die Forderung, den Nächsten zu lieben wie sich selbst, ist daher nicht
so zu verstehen, als ob jeder sich erst einmal selbst lieben müsse und
dann den Anderen nach Maßgabe seiner Selbstliebe. Vielmehr wird ge-
fordert, sich dem Anderen einfach, vorbehaltlos und mit der gleichen
Selbstverständlichkeit zuzuwenden, wie man sich selbst anzunehmen ge-
wohnt ist",
c) Was bedeutet das Wort lieben im Liebesgebot?
Nach der alttestamentlichen Verwendung von 'ahab meint Lieben das
spontane Gefühl der Zuneigung zu jemand", an dem ich Gefallen finde,
den ich gerne mag, dem ich deswegen anhange, an den ich mich binde,
dem ich verbunden bleibe und damit dessen Sein bejahe, anerkenne, ver-
ehre, an ihm teilnehme und sein Leben mitlebe. Lieben entspringt unmit-
telbar aus dem Herzen, das der Mensch als seine Mitte empfindet'", Das
muß freilich genauer bedacht werden. Denn der Mensch erlebt auch in
seinen Trieben und Gefühlen Zuneigung zu Anderen und vermag sich in
diesen Gefühlen bis zur Ekstase zu steigern, worin er nicht nur höchste
Beseligung, sondern auch das Sichverlieren im Anderen erleben kann.
Dieses eher im griechischen Begriff erös eingegangene menschliche Phäno-
men wird mit dem hebräischen 'ahab nicht vorrangig begriffen-", schon
gar nicht im Doppelgebot der Liebe. Vielmehr bezeichnet 'ahab die Spon-
7 Im Neuen T'estament wird die Nächstenliebe aueh "intensiver" verstanden
alJ:s"gegenseitige Liebe" (v:gl.Rm 13,8; Gatl5,13; 1 Th 4,9; 3,12; 2 Th 1,3; Eph
4,2; 1 Jo 3,10), ja sogar als "Bruderliebe" (Rm 12,10; 1Th 4,9; 1 Jo 2,10;
3,10. 14; 4,20 f.), Der vom Alten Testament her soaiologisch bestimmte Begriff
"Nächster" wird im Neuen Testament oft durch den von der neutestamentldcben
Gemeinschtaftserfahrung her bestimmten Begreiff "BIluder" ersetzt,
8 Diese Interpretation - der Andere müsse wie 'das eigene Ich und als das
eigene Ich angenommen werden - wird auch sprachlich gestützt durch dile
Verwendung des Korrelativworles .hoos': In Lev 19,18 (LXX) iJSt es die tlber-
setzurig des hebräischen kemo, das einen älteren Stamm des' Demonstrativ-
lautes ke darstellt, der ,gebraucht wird, um die PaLr,aJ:leliitätvon Erei:gntis'Selloder
Dingen anzuzedgen. So ist die Ubersetzuag von hoos milt "entsprechend", "ge-
mäß" wohl zutreffend.
v 'ahab als spontanes, aus der Persön]ichlredt kommendes Gefühl der Zu-
neigung: 1 Sam 20, 17; 16,21; 18,1. 3. V~. E. Statuffe,r, agapao, in: ThWNT I
(1933), S. 23.
10 "Herz" bezeichnet in der Vorstellung der lal<ttestamentlichen Sprache die
Mitte der Person. Vgl. J. B'ehm, kardta, :in: ThWNT III (1938) S. 60Sf. "Das
Herz ist Sitz der seelischen bzw. geistigen Kräfte und Fähi.gkeiten."
11 Vgl. V. W a r na c h , Liebe, in: Bibeltheologtsches Wörterbuch Bd. II,
hrg. v. J. B. Bauer, Graz-Wien-Köln 3-1967, S. 938 f.
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taneität, die mehr im Wollen des Menschen beheimatet ist als in seiner Vi-
talität. Aus dieser Spontaneität quillt das Gern- und Freudig-Mögen, das
Innigliche, das Gefallenhaben, das Sichhinbewegen, das Erwählen, die
Zuneigung, das Anhangen, das Sichverbinden und treue Festhalten. In
diesem Lieben ist der Mensch nicht beiläufig oder nebenher, sondern
hauptsächlich und entschieden engagiert. Diese spontane Grundstimmung
des Menschen läßt sich leichter empfinden und vollziehen als rational-
logisch beschreiben, weswegen von den diesbezüglichen Worten der Schrift
mehr Andeutung als klärende Differenzierungen erwartet werden dür-
fen. Das.eigentlich Bedeutsame bei der Liebe, das gerade im Liebesgebot
angesprochen wird, ist die Bewegung auf ein Gegenüber (Gott, Nächster)
und weniger die emotionale Qualität ihres Vollzugs, ist das Sichhingeben
an, das Sichverbinden mit einem Anderen.
Was wird mit diesem Lieben bewirkt? Was wird mit dieser Hinbewe-
gung und Hinneigung zum Anderen zustandegebracht? Weil Lieben spon-
tanes Sichbewegen ist, bringt es das freie Sichzuwenden, das freie Sich-
hingeben an den Anderen mit sich. Entscheidend ist jedoch, daß diese
Hinwendung nicht im Anderen begründet ist und von ihm her motiviert
werden kann. Nicht die Liebenswürdigkeit des Anderen ist der Grund,
ihn zu lieben, darin liegt nicht die Möglichkeitsbedingung für den spon-
tanen Akt der Liebe.
Das entscheidend Bestimmende für die Liebe ist also nicht der Andere
(Gott oder Nächster), dem ich mich liebend zuwende, sondern die Sponta-
neität, eben die schöpferische Macht meines Liebens, aus welcher ich
mich dem Anderen zuwende.
Deswegen trifft beim Doppelgebot der Liebe die Frage, wem die Liebe
vorrangig zu schenken sei, nicht das eigentliche Thema der Forderung
J esu. Dieses ist vielmehr die Festlegung des Menschen auf das Lieben
selbst: Der Mensch hat ein Liebender zu sein12•
Kann man dann aber berechtigterweise noch eine qualitative Unter-
scheidung treffen zwischen einem Akt der Gottesliebe und einem Akt der
Nächstenliebe? Wie läßt es sich verstehen, daß Jesus im Anschluß an die
Thora das Liebesgebot nach zwei Richtungen ausspricht?
Für dieses Problem der Zuordnung von Gottes- und Nächstenliebe
kann man zunächst auf die Verwendung des Wortes homoia (gleich) ver-
weisen ("ein zweites ist diesem gleich" Mt 22,39). Unwillkürlich wird
man an die Funktion des Wortes bei den Gleichnissen erinnert: Hier hat
12 Man sollte vielleicht überhaupt nicht von einem Doppelgebot der Liebe
sprechen.
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homota die Aufgabe, Sach- und Bildhälfte des Gleichnisses miteinander
in Kongruenz zu bringen, das heißt, die vom Erzähler beschriebenen Vor-
gänge im Bild des Gleichnisses werden der im Bild beschriebenen Sache
in gleicher Weise zugeschrieben. So ist etwa die Herrschaft Gottes (=
Sachhälfte) gleich einem Senfkorn (= Bildhälfte) (Mt 13,31 par). Ähnlich
kann man homoia auch beim Liebesgebot interpretieren: Der rechte Voll-
zug der Nächstenliebe ist wie bei einem Gleichnis die .Bildhälfte', die
mit dem Material anschaulicher Erfahrung die Vorgänge der ,Sachhälf-
te', nämlich den rechten Vollzug der Gottesliebe, anzeigen will. Auf
Grund solcher ,Kongruenz' erst kann die Nächstenliebe in der Weltge-
richtsszene zum alleinigen Maßstab des Richtens über das Verhalten der
Menschen werden, das insgesamt sich als Gottesliebe zu erweisen hatl3•
Schon daraus wird klar, daß - wie schon betont - das Gebot J esu
weniger ,Objekte" des Liebens angeben will als vielmehr das Lieben
selbst verlangt. Das bestätigen auch die Worte Jesu nach Mt 5,43 ff., wo
Jesus jede ,Objektsbindung' der Liebe - Freund oder Feind - ver-
neintl4, vielmehr die eigentliche Liebe als Übersteigen solcher Bindung
kennzeichnet (periss6n)15.An gleicher Stelle nennt Jesus Gott als denjeni-
gen, der solche - nicht vom Objekt her bestimmte - Liebe originär voll-
zieht: "Er läßt seine Sonne aufgehen über Böse und Gute und läßt reg-
nen über Gerechte und Ungerechte" (Mt 5,45). Diese Liebe macht Gottes
Vollkommenheit aus. Die Worte Jesu "Seid also vollkommen wie euer
Vater im Himmel" (Mt 5,48) treffen demnach genau den Sinngehalt des
Liebesgebotes: Gefordert wird vom Menschen eine solch uneingeschränk-
te, bedingungslose, vorbehaltlose Liebe, wie sie Gott als Liebender voll-
zieht. Gott als Liebender, das ist der Gott, wie er sich im Erschaffen, im
Herrschen, im Erbarmen offenbart. Das Lieben der Menschen, wie es Je-
sus fordert, ist also ein Verhalten, das im Verhalten Gottes sein Vorbild
findet. Gottes Lieben aber ist nicht zuerst und formal von den geliebten
Objekten bestimmt, sondern dadurch, daß er liebt. Wenn der Mensch in
la Zum Problem der Einheit von Gottes- und Nächstenliebe .im NT vgl.
J. Ern s t, Die Elalhe.Ltvon Gottes- und NächstenLiebe :in der Verkündigung
Jesu, in: Theologie und Glaube 60 (1970)3-14; R. Schnackenburg, Mit-
menschlichkeit .im Horizont des NT, ihn: Die Zelt Jesu, Fs. f. H. Schlier, 1970,
70-92.
14 Die Unterscheidung "Freund lieben - Feind hassen" ist nicht etwa ein
Gebot des AT, sondern wohl eher eine gängige Verhaltensmaxime für die Zeit-
genossen Jesu. Jesus verurteilt dieses Durchschnittsverhalten, indem er die ur-
sprüngliche Kraft des Liebesgebotes aufdeckt. V:gJ.. H. GTe oev e n , plesion im
NT, in: ThWNT VI (1959) 315.
16 Mt 5,47: "Wenn ihr bloß eure Brüder liebt, was tut ihr dann außerge-
wöhnliches (mehr)? Tun nicht auch die Heiden dasselbe?" Lk 6,33 fragt an
dieser Stelle: " ... welchen Dank (charis = el;g. Gnade) habt ihr dann?"
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solcher Liebe sein Vorbild findet, kann die Gottesliebe nicht mehr von
der Nächstenliebe getrennt oder die Nächstenliebe gegen die Gottesliebe
ausgespielt werden, vielmehr liebt der Mensch in seinem Lieben Gott
und den Nächsten in einem. Diese Einheit von Gottes- und Nächstenliebe
bestätigt auch der erste Johannesbrief: "Dieses Gebot haben wir von ihm,
daß der, der Gott liebt, auch seinen Bruder liebt" (1 Jo 4,21) und "wenn
wir einander lieben, ... ist die Liebe zu ihm in uns vollkommen" (1 Jo
4, 12)16.
Lieben bekommt im NT geradezu göttliche Dimensionen, denn "Gott
ist die Liebe" (1 Jo 4,16), "wer in der Liebe ist, bleibt in Gott" (1 Jo
4,16); nach Johannes liebt der Vater den Sohn, und in dieser Liebe liebt
der Sohn die Jünger, von denen er verlangt: "Bleibt in meiner Liebe",
"das ist mein Gebot, daß ihr einander liebt, wie ich euch liebte" (Jo
13, 12).
111.Auswirkungen auf das sittliche Verhalten
a) Es ist bemerkenswert, daß an vielen Stellen des NT das Lieben
von jedem abverlangt wird, nicht aber in dem Sinne, daß es ein individu-
ell-privates Anliegen wäre, sondern, daß es gemeinsames Anliegen aller
und Liebe also ,gegenseitig< ,untereinander' zu vollziehen ist. "Das ge-
biete ich euch, daß ihr einander liebt" (Jo 15, 17). In diesem Gebot kommt
zum Ausdruck, daß der Liebende kein Einzelgänger ist, der in einer "mo-
nadologischen" Eigenwelt eingeschlossen wäre und daraus seine Liebe
um ihrer selbst willen aktuierte, lediglich sich in seiner Liebe manifestierte,
sondern daß die Menschen in ihrem Lieben aufeinander verwiesen
sind, in Liebe aufeinander einzuwirken haben, daß jeder jeden angeht
und jeder Verantwortung für jeder trägt: Keiner lebt für sich17•
Die im alttestamentlichen Bund geforderte Nächstenliebe, die mehr
oder weniger nur den Bundesgenossen zum Ziel hatte, wird im NT ,ent-
grenzt', wird von jedermann gefordert und gilt jedermann. Solches Lie-
ben, das auf den Anderen verwiesen ist, expliziert sich in vielerlei Wei-
sen, wie sie etwa im Kolosserbrief (3,12 f.) oder im Galaterbrief (5,23 ff.)
beschrieben werden. Diese Weisen von Liebe sind nicht etwa rein subjek-
16 Man kann "agape aytoy" hier legitim als genitivus obiecti'VUSübersetzen
(obwohl die meisten übersetzer mit gen. subiectivus: "seine Liebe" übersetzen).
2A.trsy:stematlschen Begründung der Einheit von Gottes- und NächstenUebe vgl,
K. Rah n er , über die Einheit von Nächsten- und Gottesliebe, in: Schriften
zur Theologie Bd. VI, Einsiedeln-Zürich-Köin 1965,277-298.
11 VgI. Rm 15,2 f.; Gal 6,3; 1 Kor 12,12-26.
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tive, emotionale Stimmungen, sondern Befindlichkeiten, sozusagen Eigen-
schaften, in denen sich Liebe zu einem bestimmten typischen Verhalten bil-
det. Solche von der Schrift genannten Verhaltensweisen aus der Liebe
sind kurz zu charakterisieren.
Erbarmen (spIanchna) besagt eigentlich persönliche Zuneigung, worin
sich ein Mensch des Anderen annimmt, hat seinen Ort in der Mitte des
Menschen, weil darin die ganze Persönlichkeit ergriffen und engagiert
ist. Güte (chrest6tes) meint Wohlwollen, Milde, Geneigtheit, worin der Lie-
bende sich dem Anderen mitteilt und ihn bestätigt. Demut (tapeinophrosyne)
bedeutet Verzicht auf selbstherrliches, anmaßendes Geltenwollen; in ihr
achtet der Mensch den Anderen mehr als sich selbst (vgl. Phil 2, 3) und
kommt dahin, sich dem Anderen zur Verfügung zu stellen. Sanftmut (pray-
tes) bezeichnet die stets freundliche Gesinnung, die eine bittere Reaktion,
Streitsucht und Zorn selbst bei widerfahrenem Unrecht (vgl. Job 24,4)
und Bedrückung (vgl. Weish 3, 12) ausschließt. Langmut (makrothymia)
ist nicht etwa ein schwächliches Nachsichtüben, sondern geduldiges Zu-
warten in der Zuversicht des glücklichen Ausgangs. Freundlichkeit
(charizein) meint Wohlwollen, worin der Liebende dem Anderen Gutes
will, lediglich um ihm gut zu sein, meint Wohlgesonnensein allein aus
Großherzigkeit und Freigebigkeit, ohne subjektive Berechnung oder ob-
jektive Verpflichtung. Treue (pistis) ist das Moment der Liebe, das ihre
Dauer und Beständigkeit auf Zeit hin herausstellt.
Wenn solches Lieben gegenseitig vollzogen wird, erbringt es Frieden
(vgl. Gal 5,13), Miteinanderauskommen (vgl. Eph 4,2), Ausgleich (vgl.
Eph 4,32), Gemeinschaft, Verbundenheit, Zusammengehörigkeit (vgl. Phil
2,2 f.). Diese Frucht der Liebe im Miteinander kommt mit den Worten
,Gemeinschaft' (koinönia), ,Gemeinsames' (koin6n), ,Mit-' (syn-), ,Leib'
(söma), ,Gegenseitigkeit' (allelön) und deren vielfältigen Kompositionen im
NT oft zur Sprache-".
Um dieser Gegenseitigkeit willen wird Redlichkeit, Wahrhaftigkeit,
Verträglichkeit, Versöhnlichkeit, Einanderdienen (vgl. Gal 5,35), Einan-
derhelfen, Einanderauferbauen (vgl. Röm 14,19; 1 Th 5,11), Treue und
Beständigkeit gefordert, eben viele Funktionen für das Leben in der Ge-
meinschaft, das Paulus etwa im Bild vom Leib und seinen Gliedern be-
schreibt (1 Kor 12, 14-26).
Gegenseitige Liebe hat zur Voraussetzung für ihren Vollzug im Lie-
benden, daß er den Anderen in den Blick nimmt, ihn beachtet, ihn ernst
nimmt, ihn in seiner Würde anerkennt, ihn ehrt; im Geliebten, daß er
18 Es wäre ergiebig, die mit diesen Worten zum Ausdruck gebrachten sozio-
logischen Phänomene näher zu untersuchen.
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sich dem Liebenden öffnet, ihm vertraut, seine Liebe annimmt, sie in sich
zur Auswirkung kommen läßt. In der gegenseitigen Liebe wird vor allem
die Verantwortung füreinander geweckt. Sich für einen Anderen verant-
wortlich zu fühlen, bedeutet, ihn in seinem Wert, in seiner Befähigung
und Sinnbestimmung anzuerkennen und ihm zu helfen, diese seine Be-
stimmung zu erreichent",
b) Für die gegenseitige Liebe und die darin mitbedingten sittlichen
Verhaltensweisen bietet Jesus eigens eine Maxime in der Goldenen Re-
gel: "Alles nun, was ihr wollt, daß es euch die Menschen tun, sollt auch
ihr ihnen tun" (Mt 7,12 par Lk 6,31). Darin ist nach Matthäus wie in ei-
ner axiomatischen Grundformel zusammengefaßt, was "Gesetz und Pro-
pheten" in vielerlei Anweisungen für das Verhalten der Menschen zuein-
ander abfordern.
Die Bedeutung der Goldenen Regel als Maxime für den sittlichen
Vollzug der gegenseitigen Liebe ist durch exegetische und auslegungsge-
schichtliche Bemerkungen sowie durch philosophische Reflexion heraus-
zustellen.
1. Exegetische Bemerkungen
Bei Lukas findet sich die Goldene Regel in einem Textstück (6, 27-36),
das nach H. Schürmannw gegenüber der Bergrede-Fassung bei Mat-
thäus traditionsgeschichtliche Priorität besitzt. Schürmann interpretiert
diesen Text, dessen Aussage er in die These zusammenfaßt: Nur das Gute
soll Antwort auf das Böse sein, als zweistrophiges Lehrgedicht, dessen er-
ste Strophe (6,27-31) die radikale Liebesforderung Jesu an Beispielen
kennzeichnet und mit der Goldenen Regel endet, dessen zweite Strophe
(6, 32-35) die Motivation für dieses geforderte Verhalten bietet und mit
der Verheißung des großen Lohnes - nämlich Söhne des Höchsten zu
werden - endet. Nach Schürmann wird in der Goldenen Regel "die Ei-
genliebe des Menschen ... als ein festverwurzelter .. , Tatbestand", eben
"als der allen bekannte Maßstab für die Liebe zum Mitmenschens!" emp-
fohlen. Die eigentliche Intention der Goldenen Regel liegt demnach dar-
in, den Menschen zu veranlassen, von sich aus, nicht erst durch das Ver-
halten des Anderen motiviert, dem Anderen das zu tun, was man für sich
19 Solches Solidaritätsbewußtsein läßt sich auf die allgemeine Formel brin-
gen: Jeder für jeden, jeder für alle, alle für jeden.
10 H. S c.h ü r man n , Das Lukasevangelium Bd. I, Herders Theologischer
Kommentar zum NT III, Freiburg 1969, 342 ff.
11 Ebda.
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als wünschenswert kennt. Es geht also nicht um die "Vorstellung, daß ein
Ausgleich zwischen Leistung und Gegenleistung, zwischen Tat und Ver-
geltung stattfinden müssev=.
Die Begründung für das von der Goldenen Regel geforderte Lieben
liegt am Ende der zweiten Strophe: So werdet ihr Söhne des Höchsten
sein, weil dieser selbst eine solche Liebe tätigt. In dem zusammenfassen-
den Satz: "Seid barmherzig wie euer Vater barmherzig ist" (bei Mt 5,48:
"Seid also vollkommen wie euer Vater im Himmel vollkommen ist"),
liegt die eigentliche Begründung für das, was in der Goldenen Regel als
Maxime für mitmenschliches Verhalten formuliert ist: Wie Gott der Va-
ter in vorbehaltloser Weise seine Kinder liebt, so haben auch die Men-
schen einander vorbehaltlos zu lieben, und weil Gott so liebt, deshalb
kann solche Liebe mit Recht auch von den Menschen gefordert werden=.
Dieses begründende Vergleichsdenken ist für biblisches Denken über-
haupt geradezu typisch. Das zeigt sich nicht nur bei den Gesetzesvor-
schriften für mitmenschliches Verhalten im AT (etwa die soziale Gesetz-
gebung im Deuteronomium), das aus dem Vergleich mit dem Verhalten
Jahwes abgeleitet und als Forderung begründet wird, sondern auch etwa
bei den sogenannten "Sätzen Heiligen Rechts" im NT24,bei denen in der
Gegenwart zu leistendes menschliches Verhalten vom zukünftigen Ver-
halten Gottes (beim Jüngsten Gericht) her motiviert und begründet wird.
Diese auf Gegenseitigkeit abgestellte, sozusagen in einer "eschatologi-
schen Jus talionis=" stehende Denkweise findet sich nun auch als Be-
gründung für die Forderung der Goldenen Regel im NT. Darin liegt ihre
einzig legitime Interpretationsmöglichkeit. Die neutestamentliche Golde-
ne Regel ist demnach in ihrer theonomen Begründung nicht einfach die-
selbe, wie sie in der Geschichte der Menschheit oft als Gesetz des Aus-
gleichs autonom aus der Natur des Menschen entwickelt wurde, obwohl
diese der Formulierung nach der neutestamentlichen Goldenen Regel
ähnlich sind28•
I1 Ebda.
18 In der philosophischen TerminOlogie wäre der Vergleich des Uebens (wd.e
Gott - so Mensdl) eine PropormonaUtätsaMilogie, die Begründung des Läebens
(we]! Gott - darum Mensch) eine Propor:tion&aJnalogie.
J4 K. Käsemann, Sätze Heiligen Rechtes im NT, in: Exegetische Ver-
suche und Besinmmgen Bd. II, Göttmgen 3-1968, 69-82. Vgl. auch H. v a n
o ye n in: J. GrlindellH. van Oyen, Ethik ohne Normen?, FlreiJburg1970,S. 110f.
15 E. Käsemann, a.a, 0., 78.
Iß "Was du nicht willst, daß man dir tu', das füg auch keinem andren zu",
oder: "Ab aHo expectes alten quod feceris" (Seneca, Epistula moralia, 94, 43).
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2. Geschichtliche Abwandlungen
In der Geschichte der Theologie blieb das Bewußtsein, die sittlichen
Gebote als Ausdruck des Willens Gottes seien in der (neutestamentlichen)
Goldenen Regel zusammengefaßt. Schon die Didache sieht das Konzen-
trat der Lehre von der Sittlichkeit in der Zusammenfassung vom Haupt-
gebot der Liebe mit der Goldenen Regel: "Der Weg des Lebens ist folgen-
der: Zuerst liebe Gott, der dich geschaffen hat, zweitens den Nächsten
wie dich selbst. Alles aber, was du willst, daß es dir nicht geschehe, das
tue auch keinem Anderen'"."
Augustinus hat der Goldenen Regel besondere Beachtung geschenkt
und sie "zur Grundlage seiner Ethik28" gemacht: "Die zehn Gebote las-
sen sich zurückführen auf jene zwei, Gott und den Nächsten zu lieben
und jene zwei auf das eine. Das eine aber lautet: Was du nicht willst daß
dir getan wird, sollst du auch einem anderen nicht tun29." Augustinus
argumentiert im großen etwa so: "In jedem Falle und im gesamten Ver-
kehr mit den Mitmenschen genügt es, sich an dieses eine volkstümliche
Sprichwort zu haltenw." Was man nämlich nicht wolle, daß es einem ge-
schehe, wolle man auch nicht leiden (vgl. Lev 19,18: "Was ihr selber
haßt, sollt ihr anderen nicht tun"). Augustinus fragt weiter: "Wer lehrte
dich, dies nicht zu wollen? Es ist die von der Hand des Schöpfers in un-
ser Herz eingeschriebene Wahrheit: Was du nicht willst, daß dir gesche-
he, tu auch dem anderen nichtSI." Darin sieht Augustinus "die unverän-
derliche und gemeinsame Wahrheit, die unveränderlichen Regeln und
Leitsterne des rechtlichen Verhaltens, das unwandelbare und ewige Ge-
setz32". - Dieses innere Gesetz strukturiert Vernunft und Willen, der
17 Didache 1, 2.
18 J. M es sn er, Zur philosophischen und theologischen Begründung des
So1Lda.rLsmus, in: Normen der Gesellschaft, Fs. f. O. von Nell-Breuning, 1965,
72-92; hier: 74.
n Augustinus, Sermo IX, 14.
• 0 Ders., Oe ord. 2, 25.
31 Ders., In Ps 72,1; vgl, Epist. 157, 15: "In der Vernunft jedes Menschen,
der der Freiheit mächtig ist, existiert ein Gesetz, naturhaft, ins Herz geschrieben;
es ermahnt ihn, einem anderen nicht zu tun, was er selbst nicht leiden will."
Vgl. auch En. in Ps 57,1.
SI Ders., De lib. arb. I, 15. Der Begri!f "ewiges Gesetz" hat bei Augustmus
einen doppelten Aspekt: einmal ist es als normierende Schöpfungsor<inung vor;
gegeben (objektive Bedeutung), zum anderen ist die lex aetema das innere
Gesetz der menschlichen Vernunft (lex impressa), die es dem Menschen er-
möglicht, durch geordneten Vollzug seines Geistes die Ordnung der Schöpfung
zu erkennen und zu verwirklichen. So liegt eine Entsprechung von Seins- und
Vernunftsordnung vor, die eine grundlegende Zielsicherheit des Menschen in
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nämlich natürlicherweise darauf aus ist, "recht und ehrbar zu leben83".
Dieses sittliche Wollen wird getragen von der LiebeM. In diesem Wollen
lieben wir mit gutem Willen, halten ihn fest und ziehen ihn allen Dingen
vor35• In diesem liebenden Wollen vollziehen wir zugleich die Grundaus-
richtung und Urtendenz des Willens und erreichen damit seine höchste
Slnnbesttmmung'". "Der gute Wille mit Liebe umfaßt - wir haben im
Bewußtsein nichts Besseres; an ihm ergötzen wir uns, ihn genießen wir
und freuen uns seiner'"." Nichts Höheres und Besseres als Gutwollen
kann der Wille sich durch sich selbst geben". Darin eröffnet sich unsere
Natur, ihre Wirkweise und ihre Ansprüche unserer Einsicht. Das Gutwol-
len, Lieben ist demnach das Grundgesetz der menschlichen Natur, der
primäre kategorische Imperativw, den die Liebe sich selbst gibt. Was ich
nicht leiden mag, ist nach Augustinus das, was dem guten Willen wider-
spricht, ist das, worin der liebende Wille sich nicht vollziehen kann, weil
es seiner Natur, dem Gutwollen widerspricht". In dem, was ich nicht
leiden mag, würde sich das Gutwollen, die Liebe des guten Willens fru-
strieren. "Du urteilst ja (richtig), daß Böses in dem ist, was du nicht lei-
den magst. Dies zu erkennen (so zu urteilen) zwingt dich das innere Ge-
setz, das deinem Herzen eingeschrieben ist41." Darin erfährt sich der
all seinen ,sittJrl.chen Akten gewährleistet. V,gl.De Iib. arb. I, 6, 15: "Ut igitur
breviter aeternae legis notionem, quae impressa nobis est, quantum valeo, verbis
explicem, ea est, qua iustum est, quae omnia sint oTdinatissima." Zum Problem
vgl, K. A. W 0 h 1f art h, Der metaphysische Ansatz bei Augustinus, Meisen-
heim (Glan) 1969, 89.
as Ders., Oe lib. arb. I, 25: "Voluntas qua appetimus recte honesteque
vivere ... "
3' Ders., De civ., XI, 28.
35 Ders., De Iib, arb. I, 12,26: "Quam quisquis cum habet bonam (voluntatem),
id certe habet, quod terrenis omnibus regnis voluntatibusgue omnibus corporis
longe anteponendum sit." VgL1. K a n t, Grundlegung der Metaphysik der Sitten,
Akademie-Ausgabe Bd. IV, 393: "Es ist überall nichts in der Welt, ja überhaupt
auch außer derselben zu denken möglich, was ohne Einschränkung für gut
könnte gehalten werden, als allein ein guter Wille."
36 Zur näheren Interpretation vgl. K. A Wo h I f art h, Anm. 32 a. a. 0.,
115 ff.
37 Augustinus, De Iib. arb. I, 28; vgl, De civ, XIV, 7; De Trin. XV, 41.
~8 Ders., De lib. arb. I, 26.
38 "Liebe und handele entsprechend (diesem) deinem Willen" ("dilige et quod
vis ioc"): In Jo. Ep. tr. 7,8. Vgl. J. Mau s b ach, Die Ethik des hl. Augustinus
Bd. I, Freiburg 1929, bes. S. 179.
46 Augustinus, De lib. arb. I, 27: "Wer nämlich den guten Willen hat und
liebt und allem, was dem feindlich ist, widersteht, kann gegen niemand etwas
Böses wollen."
U Ders., En. in Ps 57,1.
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Mensch als sich selbst beurteilende, nicht von einem Anderen beurteilte
richterliche Instanz, als sich selbst verstehende, sich selbst bestimmende
und verantwortliche Person, als Herr über sich selbst. Man kann also sa-
gen, daß mit Augustinus die Goldene Regel als Grundprinzip der natürli-
chen Sittlichkeit, als die Kurzformel des natürlichen Sittengesetzes (lex
naturalis) verstanden wird.
Dieses Verständnis wirkt weiter etwa im Decretum Gratianum, das
für die rechtliche und moraltheologische Lehre der Folgezeit von grund-
legender Bedeutung wurde. Hier heißt es: "Das Menschengeschlecht wird
auf zweifache Weise geleitet, nämlich durch das Naturrecht und durch
die Sitten (Gebräuche). Das Naturrecht ist das, was im Gesetz (=AT) und
im Evangelium enthalten ist, durch das ein jeder verpflichtet ist, dem
anderen zu tun, was er selbst will, daß es ihm geschehe, und daran ge-
hindert wird, einem Anderen das anzutun, was er selbst nicht will, daß
es ihm geschehe. Daher sagte Christus im Evangelium: Alles was ihr
wollt, daß es euch die Menschen tun, tut auch ihr ihnen. Das ist nämlich
das Gesetz und die Propheterr=."
Anselm von Canterbury präzisiert dies dahingehend: "Die Anordnung
Gottes kann nach zwei Gesichtspunkten eingeteilt werden: in die Wei-
sungen der göttlichen Schriften und in das natürliche Gesetz. Dieses ist
dem Menschen als natürlich eingegeben und heißt: Was du nicht willst,
daß dir geschehe, tu dem Anderen nicht (Tob 4,16) etc. Jeder, der dem
entgegenhandelt, beobachtet Gottes Willen nicht43." Wilhelm von Cham-
peaux44 erklärt des weiteren, die Goldene Regel sei das Grundgesetz des
sittlichen Verhaltens, das - weil von den Menschen mißachtet - vom
Evangelium wiederholt und neu eingeschärft worden sei. Petrus Lombar-
dUS45 sieht in der Goldenen Regel, welche die sittliche lex naturalis kurz
zusammenfasse, die Maxime, in der sich das natürliche Sittengesetz und
die Lehre des Evangeliums entsprechen. Duns Scotus versteht die Golde-
ne Regel nach dem NT als Schlußfolgerung aus dem Wesen der Liebe (ex
ratione charitatis), und sagt: "Jene Forderung des Naturgesetzes muß
verstanden werden aus der brüderlichen Liebe; der Inhalt dessen, ,was
ihr für euch wollt', ist all das, was ihr gemäß der recht orientierten Ver-
nunft (recta ratio) wollen müßt: und genau das wird erkannt in jener
Forderung von Mt 22 ,Liebe deinen Nächsten wie dich ISe'lbst46'."
42 Deer. Grat. = Migne PL 187, 29.
48 Uber de voJu'IlltateDei.= Migne PI.. 158,582.
.. Dialogus inter Chrisäanos et Judaeos = MiignePL 163, 1051.
U In Epistula ad Romanos = Migne PL 191, 1345.
48 Opera ornnla Bd. IX, ed. A. Hiquaeus, Lyon 1639, pag. 433.
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3. Philosophische Reflexion
Die Goldene Regel fußt auf der Einsicht in die Gemeinsamkeit von
Merkmalen des Menschen, die als Grundbestand bei allen Menschen vor-
handen sind und so den überindividuell verbindlichen Geltungsbereich
von Geboten, die sich auf die Wahrung und Vervollkommnung dieser
Merkmale beziehen, motivieren und legitimieren. Was nun den Inhalt
dieser Merkmale angeht, muß die Erfahrung befragt werden, die auf dem
Gebiet der Ethik sehr schwierig gestaltet ist, weil die Erscheinungsweise
von sittlichen Haltungen engstens an die Vielfalt von geschichtlich wan-
delbaren Gebräuchen und Sitten gebunden ist. Die Erkenntnis sittlicher
Forderungen muß demnach apriorische und aposteriorische Elemente be-
rücksichtigen. Die Goldene Regel ist ein antizipierender Vorgriff auf
kommende Erfahrung, sichtet diese im voraus und setzt sie unter eine
moralische Regel. Sie ordnet die inhaltlichen Elemente dieser künftigen
Erfahrung unter die apriorische Verbindlichkeit eines Bestandes von
Merkmalen, die in der unrevidierbaren Normativität der menschlichen
Natur selbst gründen-". Wir "stoßen mit der Goldenen Regel auf ein all-
gemeines sittliches Bewußtsein, das fast keiner höheren Kultur fremd zu
sein scheintw'. So äußert sich in der Goldenen Regel das Bewußtsein
vom einzigartigen Wert des menschlichen Seins, das es zu achten und
nicht zu verletzen gilt. Es zeigt sich weiterhin das Bewußtsein von der
Verbundenheit aller Menschen, die in sittlich normierenden Regeln
ethisch definiert werden kann, da sie sich auf Ordnungen im kommuni-
kativen Verhalten stützt. Schließlich erweist sich in der Goldenen Regel
der Andere durch sein Menschsein als gleichwertig mit meinem Mensch-
sein, so daß Akte der Förderung der anderen Person immer auch Akte
der Eigenförderung sind und umgekehrtw, Die Goldene Regel stellt kein
inhaltlich erschöpfendes ethisches Axiom dar, sondern gibt die Form an,
in der Gehalte des Menschseins in geordnete, menschenwürdige Verbin-
dung und Austausch gebracht werden. Sie expliziert den normativen Ge-
halt, der sich aus der Natur des Menschen ergibt, die "natürlich" auf die
Begegnung mit anderem personalen Sein hin angelegt ist und nur so
"existieren" kann. In der formalen Diktion der Goldenen Regel drückt
47 ~ts kategorischer Imperativ formuliert in gleicher Wcllse einen Vor-
griff auf mögliche Erfahrung: "Handle so, daß die Maxime deines Willens jeder-
zeiIt zugleich als Prinzip einer .allgemeinen Gesetzgebung gelten könne" (Kritik
der prakt. Vernunft = Akademie-Ausgabe, Berlin Bd. V, 30).
48 J. GrÜndeVH. v a n Oyen, Anm. 24 a.s.O., 98. Für die Ideenge-
schichte der Goldenen Regel vgl. dde Seilten 96-112 .
•, Zum Problem vgl. H. Rot t er, Struktwren sittlichen Handelns. Liebe ans
Prinzip der Moral, Mainz 1970,31 f.
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sich aber nicht die Verlegenheit menschlicher Sprache angesichts der
Schwierigkeiten ethischer Normenerkenntnis aus, sondern es zeigt sich in
ihr die innere Einheit von Sein und Ethos des Menschen. Denn das Ethos
des Menschseins gewinnt sein Maß aus dem personalen Sein des Men-
schen, das in sich metaphysische Ordnungsstruktur aufweist. Die sittliche
Regel kann nicht willkürlich aufgestellt werden, sondern spiegelt die
Ordnung der Wesensnatur des Menschen wider, insofern ist diese We-
sensnatur normierende Norm (norma normans) für das menschliche Ver-
halten. Vollentfaltetes menschliches Sein ist identisch mit vollentfalteter
Sittlichkeit, so daß dafür der Satz gilt: "Dasselbe sind moralische Hand-
lungen und menschliche Handlungenw.' Weil aber die Goldene Regel nach
dem NT im Liebesgebot begründet ist, wäre nun der Ansatz gewonnen für
eine weitere Untersuchung, inwiefern Liebe Prinzip der Sittlichkeit über-
haupt ist.
GO Thomas v, Aquin. S. theol IIII, 1, 3: .,Idern Bunt actus morales et actus
humani."
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Der allgemeine Tod und der Tod Jesu*
Von Professor Dr. KarZ K e r t e Z g e , Trier
Als Aufgabe stellen wir uns hier eine neutestamentlich begründete
Deutung des Todes, die als Verstehens- und Lebenshilfe dienen kann. Der
Tod zeigt sich uns freilich nicht als leicht verfügbares Studienobjekt zur
theologischen Erörterung, sondern als existentielles Widerfahrnis, als das
er vom Menschen anzunehmen und zu vollziehen ist. Der Tod hat auch
für den Christen verschiedene Gesichter, und darin zeigt sich uns eine
gewisse Schwierigkeit für ein einheitliches Verständnis vom Tode. So
spricht der Apostel Paulus z.B. vom Tod als "Sqld der Sünde" (Röm
6,23),wie er überhaupt einen für den "natürlichen" Menschennicht zu be-
greifenden engen Zusammenhang von Sünde und Tod annimmt. Anderer-
seits ist vom Mitsterben mit Christus die Rede, so daß der Tod für den
Glaubenden sogar zum "Gewinn" werden kann: Phil 1,21. Der Mensch
verdient den Tod durch seine Sünde, und niemand entgeht der Bitterkeit
dieses Todes; andererseits aber verliert der Tod auf Grund der Auferste-
hung Jesu seine Macht. Dennochnimmt das Wort des Paulus "Tod, wo ist
dein Sieg, Tod, wo ist dein Stachel?" (1 Kor 15, 55) nichts von der natürli-
chen Bitterkeit des persönlichen Todes hinweg, den auch der Glaubende
sterben muß.
Im folgenden gehen wir vor allem der Frage nach, wieweit das natür-
liche Vorkommnis des menschlichen Todes nach der neutestamentlichen
Botschaft in das christliche Glaubensverständnis und in unseren Glau-
bensvollzug zu integrieren ist, und welchen Anhalt wir am Neuen Testa-
ment haben, um von einem christlichen Sterben, also vom Sterben als
Heilsvorgang sprechen zu können. Die Einheit und Tragfähigkeit des
christlichen Todesverständnisses müßte sich ja gerade darin erweisen,
daß es der christlichen Heilsbotschaft, die wesentlich eine Lebensbot-
schaft ist, nicht nur nicht widerspricht, sondern daß sie in ihr zentriert
und sie auf ihre Weise noch einmal artikuliert. Was die christliche Bot-
schaft an Heil anzubieten hat, muß sich gerade angesichts der Unaus-
weichlichkeit des Todes,die niemand leugnen kann, besonders bewähren.
I. Die Allgemeinheit und die Unausweichlichkeit des Todes
Nach katholischer Glaubenslehre sind alle Menschen auf Grund der
Erbsünde dem Gesetz des Todes unterworfen, d. h. sie sterben nicht nur
* Als Referat in den "Theologischen Arbeitswochen" des Bistums Trier in
St. Thomas 'im Sommer1972vorgetragen.
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aus rein biologischer Notwendigkeit, sondern auf Grund eines sittlich-re-
ligiösen Vers agens, das die ganze Menschheit von Anfang an durchzieht.
Jeder Mensch wird in den erbsündlichen Zusammenhang der ganzen
Menschheit hineingeboren, ohne sich ihm entziehen zu können. Die Erb-
sünde der Menschheit wird immer auch ansichtig in der persönlichen
Sünde des einzelnen, und insofern ist der Tod die Folge nicht nur der
Erbsünde, sondern auch der Einzelsünde.
Das ist, kurz zusammengefaßt, die überlieferte Lehre der Kirche zur
Allgemeinheit des Todes. Grundlegend ist für sie die biblische Ansicht
vom Zusammenhang von Sünde und Tod. Die Strafandrohung der Para-
dieseserzählung "wenn du davon ißt, mußt du sterben" (Gen 2,17; 3,3)
findet in der Botschaft des Paulus ihren Widerhall und erscheint hier als
Folie seiner Erlösungsverkündigung: "Diejenigen, die solches tun (näm-
lich das, was mit dem vorhergehenden Lasterkatalog als allgemeine
Sündhaftigkeit beschrieben wird), sind des Todes schuldig" (Röm 1, 32).
Klassische Bedeutung hat die Stelle Röm 5, 12 im Rahmen der Erbsün-
denlehre erlangt: "Gleichwie durch einen Menschen die Sünde in die
Welt gekommen ist und durch die Sünde der Tod und so der Tod auf alle
Menschen übergegangen ist, weil sie alle gesündigt haben -." Der Satz
ist ein Anakoluth. Seine Vollendung wird in den folgenden Versen durch
einen Zwischengedanken verzögert. Seine Wiederaufnahme und weitere
Ausführung findet der Satz in V. 18: "Also: Wie es durch des einen Ver-
fehlung für alle zur Verurteilung kam, so kommt es jetzt auch durch des
einen Rechttat für alle Menschen zur Rechtfertigung, die Leben schafft."
Die Sünde Adams wird damit nicht nur als Ursprung des menschlichen
Unheils hingestellt; sie steht vielmehr in einem umfassenderen Zusam-
menhang. Ihr wird die überragende und überholende Heilstat Christi ge-
genübergestellt. Es ist nicht zu übersehen, daß Paulus den Zusammen-
hang von Sünde und Tod im Rahmen seiner Erlösungs- und Rechtferti-
gungsverkündigung zur Geltung bringt'.
Für den modernen Menschen bleiben hier freilich manche Fragen, die
nicht auch schon von dieser Lehre im einzelnen beantwortet sind, vor die
wir uns aber heute unausweichlich gestellt sehen. Wie verhält sich etwa
diese theologische Begründung der Allgemeinheit des Todes zu der na-
türlichen Ansicht, daß der Tod lebensimmanent sei, daß es also kein Le-
ben ohne Tod gibt, daß der Tod ein Naturvorgang ist, der immer auch
für die Regeneration der Art sorgt, daß für ein Leben ohne natürlichen
Tod auf dieser Erde überhaupt kein Raum ist? Solche Fragen und ent-
sprechende Spekulationen etwa über eine hypothetische Beendigung des
1 Vgl. K. K e r tel g e , Der Brief an die Römer (Geistl. Schriftlesung 6),
Düsseldorf 1971, 105-113.
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natürlichen Lebens bzw. über einen "Gestaltwechsel" ohne Tod haben in
einer aus dem Ganzen der Heiligen Schrift begründeten Theologie keinen
eigentlichen Platz. Gegenüber allen Neigungen zu allzu vordergründigen
Erklärungen muß hier vor allem festgehalten werden, daß Sünde und
Tod, und nach Röm 5, 12 gerade der Tod, die Erlösung,sbedürftigkeit des
Menschen zum Ausdruck bringen. Der Tod zeigt die Unheilssituation des
Menschen als allgemeine Situation der Welt an. Im biblisch-urchristli-
chen Verständnis gilt der Tod also nicht nur als die Trennung von Seele
und Leib, eine Vorstellung, die weniger die biblische Anthropologie als
vielmehr einen sekundär abgeleiteten abendländischen Dichotomismus
zur Voraussetzung hat. Der Tod wird vielmehr in der Heiligen Schrift
zum Ausdruck des vom Menschen selbst in Frage gestellten Verhältnisses
zu Gott als seinem Schöpfer. M. a. W.: "Tod" ist vor allem ein theologi-
scher Begriff, und was sich im Tode an biologischer oder soziologischer
Naturnotwendigkeit vollzieht, wird durch die theologische Erfahrung des
Menschen qualifiziert. Die Frage, warum hat der Mensch Angst vor sei-
nem Tode, muß also letztlich zurückgeführt werden auf die Frage nach
seinem Gottesverhältnis.
Dies führt uns zu einer weiteren Feststellung: Der Tod ist immer
mehr als Schicksal. Er wird zwar als unausweichliches Verhängnis erfah-
ren, das auf der ganzen Menschheit lastet, und insofern kann er als
schicksalhaft angesehen werden. Aber der Tod ist auch die Tat des Men-
schen im Sinne des actus humanust. D. h.: Der Tod ist "verdienter" Tod,
in ihm sammelt sich das gelebte Leben in einer letzten Verdichtung und
Endgültigkeit. Der persönlich-sittliche Wert des Lebens zahlt sich also im
Tode in einer letzten Verbindlichkeit aus, ganz gleich, wie bewußt oder
unbewußt, wie verdient oder unverdient, wie früh oder spät man stirbt.
Von dieser Feststellung aus ergibt sich auch ein erster Hinweis auf
ein sachgemäßes Verständnis des Todes Jesu. Auch sein Leben fällt unter
das Gesetz des Todes. Aber 'er "verdient" in seinem Leben paradoxerweise
den Tod, durch den der Tod selbst überwunden wird. Tatsächlich läßt
sich von der Uberwindung des Todes nicht anders sprechen als im Blick
auf den Tod J esu. Daß diese Uberwindung dann als Auferstehung von
den Toten ansichtig wird, ist die Einsicht des Glaubens, der sich an Jesus
bindet und in ihm Gott erkennt.
t Vgl. O. Semmelroth, Der Tod - wdrd er eilliitten oder getan? Dle
Lehre von den letzten Dingen als christliche Interpretation des Todes, wn:Theol.
Akademie 9, Frankfurt 1972, 9-26; ferner Concilium 10 (1974) Heft 4 zum
Thema. "Sterben", darin G. Greshake, Bemühungen um eine Theologie des
Sterbens, ebda., S. 270-278, in Auseinandersetzung mit der "sogenannten
Endentscheidungshypothese".
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II. Der Tod Jesu und seine Lebensverheißung
a) Jesu Wort zum Tod
Gott wird den Tod vernichten. Das ist prophetische Verheißung nach
Jes 25,8: "Vernichten wird er den Tod auf ewig. Und abwischen wird
Gott, der Herr, die Tränen von jedem Antlitz und die Schmach seines
Volkes von der ganzen Erde hinwegnehmen." Diese weitgespannte Er-
wartung, die sich unmittelbar auf "Gottes Herrlichkeitsoffenbarung"3
richtet, hat in den Anschauungen des Judentums, besonders in der Apo-
kalyptik, weitere Konkretionen gefunden", etwa die von der Verschlie-
ßung der Unterwelt und der Rückkehr der Seelen aus den "Vorratskam-
mern" (ApkBar 21, 22f.; 30,2) oder von der Eröffnung des Paradieses und
dem neuen Zugang zum Lebensbaum (4 Esr 8,5 f.). Hier ist vor allem
auch die Vorstellung von dem "kommenden Äon" und dem "zukünftigen
Leben" zu nennen, die im Neuen Testament besonders bei Paulus ihren
Niederschlag gefunden hat. Nicht zuletzt ist an die "Auferstehung der
Toten" zu erinnern, die in verschiedener Weise bereits im vorchristlichen
Judentum als Ausdruck der Enderwartung bekannt ist, aber von Teilen
des Judentums wie z. B. den Sadduzäern auch ausdrücklich abgelehnt
wird",
An diese Vorstellungen konnte die christliche Lebens- und Auferste-
hungsverkündigung anknüpfen. Aber in dieser Anknüpfung liegt zu-
gleich auch die Grenze für die Tragweite der entsprechenden Vorstel-
lungsinhalte in der christlichen Botschaft. Daher wird man bezüglich der
einzelnen Vorstellungen vom Ende bzw. von der eschatologischen Über-
3 W. E fu ehr 0 d t, Theologie des Alten Testaments IVIII, stutt~, Göttin-
gen 61967,356. G. von Rad, Theologie des Alten Testaments I, München 51966,
403, merkt besonders die Veränderung d.m 'Illties'tJamentlichen Todesverständnis
an dieser Stelle 'an. Ursprünglich war der Tod m Israel "kein letzter Feind,
sondernein Handeln Jahwes am Menschen. A'Ilf dieser Unie bewegen sich die
entscheidenden Aussagen Israels über den Tod und stehen damit in stärkstem
Gegensatz zu jeder Form von Schicksalsglauben ... Zu einer objektivierenden
Versellbständdgung des Todes aJIseiner Jahwe und seinem Heilswerk feindlichen
und deshal:b von ihm zu vernichtenden W.ilrklichkeit kam es erst in der Apo-
kalyptik (Jes 25,7 f.; Test. Levi 18; IV. Esra 8,53)". Zur Bedeutung des Textes
für die Entwicklung des Auferstehungsglaiubens :Im Allten Testament vgl.
F. N ö t 5 C her, Altorierutalisclwr und alttestamentlicher Auferstehungsglauben,
Würzburg 1926 (Nachdruck Darmstadt 1970), 154!t.
I Vgl. P. V 0 i z , Die Eschatologie der Jüdischen G«nein.de iim neutestament-
lachen ZeLtalter, Tü1:>1ngen1934 (Nachdruck Hildesheim 1966), 229-272: Das
Schlcksal der Toten; 359-368: HeN und Seligkeit.
& Vgl. ;im NT das Streiltgespräch über die AuferlStehu:ngsfmge Mk 12, 18-27
Par. sowie Apg 23,8.
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windung des Todes vor allem nach dem christlich gemeinten Sachverhalt
und nicht nach den Vorstellungsinhalten als solchen zu fragen haben, auch
wenn wir als Menschen in der Beschreibung eines gemeinten Sachverhaltes
immer auf Anschauung und Vorstellungsmodelle angewiesen bleiben. Die
Vorläufigkeit und Hilfsfunktion solcher Modelle ist jedenfalls hinreichend
zu beachten. Ihre wahre Bedeutung ergibt sich aus dem engeren und wei-
teren Kontext der jeweiligen Stelle, deren Erschließung eine exegetisch
sachgemäße Behandlung erfordert.
Jesus trifft in seiner Zeit auf ganz bestimmte Endzeiterwartungen,
ohne diese Erwartungen schlechthin zu bestätigen bzw. zu erfüllen. Was
Jesus tut, hängt nicht einfach nur von den religiösen Erwartungen seiner
Zeit oder früherer Zeiten ab, sondern von der Sendung durch Gott, wie
er sie versteht und verkündet. Aber aus seinem gesamten Wirken und
seiner Verkündigung läßt sich erkennen, daß er in bestimmter Weise die
eschatologischen Anschauungen seiner Zeit geteilt hat. Hierzu gehört vor
allem die Erwartung des Gerichtes. Das Endgericht, das nach den Evan-
gelien mit der Ankunft des Menschensohnes anbricht, ist die Scheidung
von Guten und Bösen, denen, die gerettet werden, und denen, die verlo-
ren gehen. Diese Scheidung findet im Gleichnis vom reichen Prasser und
armen Lazarus (Lk 16,19-31) offensichtlich bereits im Tode des einzel-
nen Menschen statt. Die hier vorausgesetzte Trennung von Geretteten
und Verdammten erscheint als absolut (vgl. V. 26). Aber die ganze Bei-
spielerzählung ist nicht auf ihren jüdischen Anschauungshintergrund hin
auszulegen, gleichsam als Bestätigung der traditionellen Vergeltungslehre
durch Jesus, sondern im Sinne Jesu6 als Ruf zu rechtzeitiger Umkehr und
Buße. Auch andere Stellen wie die Verheißung Jesu an den Schächer,
"heute noch wirst du mit mir im Paradiese sein" (Lk 23,43), wird man
nicht überbewerten. Zweifellos wird hier vorausgesetzt, daß der Tod
nicht das letzte ist und daß es ein Leben nach dem Tode gibt. Aber die
eigentliche Intention dieses Wortes gilt der Rettung des Sünders", Damit
e Dlie Authentizität des GleichnlissesdSt d.n der exegetischen Forschung um-
stritten. Man kann immerhin mit A. J ü li cher, Die GleichnisredenJesu 11,
Tübl:ngen1910(NachdruckDarnlS'tadt1963),638,zunächst einmal darauf hitn-
weilSen,daß das jüdische Kolorit der Erzählung rnoch kein Mnrachender Grund
<ist,es deswegen (Im Umfang von V. 19-26) Jesus abzusprechen.Aber laUch,
wenn die Frage der Authentizität aus anderen Gründen weitgehend offen
bleiben muß, ist davon auszugehen,daß Jesus die eschatologischenAnschau-
ungen dieses Gleichnissesgekannt und geteilt hat, ohne sie deswegenschon zu
sanktionieren.
7 Vgl. J. J erem i a s: ThWNTV 768f.: "Jesu Antwort ... überbietet die
BIItte(des Schächers),ändern sie schon heute dem Schächer die Gemeinschaft
mit J,esus im Paradiese verheißt... Im Zuspruch der Vellgebungwh"d das
,Dereinst' zum ,Heu<teschon' der Vollendung."
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wird die Heilssendung Jesu, gerade im Blick auf seinen Tod, wirkungs-
voll unterstrichen.
Diese beiden Beispiele lassen eine gewisse Individual-Eschatologie im
Evangelium erkennen, die das persönliche Schicksal des einzelnen in sei-
nem Tode entschieden sieht. Insgesamt bleiben solche Aspekte aber ver-
einzelt. Will man die Eschatologie Jesu angemessen zur Darstellung brin-
gen, ist von der Mitte seiner Verkündigung auszugehen, die von der
Reich-Gottes-Erwartung bestimmt wird. Von hier aus ist auch das WOTt
Jesu zum Problem des Todes zu gewinnen. Das Wort Jesu zum Tod liegt
in seiner Reich-Gottes-Botschaft. Das bedeutet: Das von Jesus verkünde-
te Reich Gottes ist in seiner Endgültigkeit, in der es offenbar werden soll,
die Überwindung des Todes und die vollendete Lebensgemeinschaft des
Menschen mit Gott".
Die Überwindung des Todes ist somit in der Botschaft J esu als Teil-
aspekt des erwarteten Gottesreiches anzusehen; insofern ist die Verhei-
ßung und ebenso Wirklichkeit, wie es das von Jesus verkündete Gottes-
reich ist, das in der Gegenwart schon zeichenhaft anbricht. Gerade die
Totenerweckungswunder Jesu haben als zeichenhafte Ankündigung der
Überwindung des Todes zu gelten", Aber diese Zeichen sind vorläufig
und vorübergehender Art. Anders verhält es sich mit der Auferstehung
Jesu, in der die Überwindung des Todes nicht nur angekündigt, sondern
auch realisiert wird, so daß sie zum eigentlichen Grund unserer Hoff-
nung werden kann. Aber dieser in der Auferstehung Jesu gegebene
Grund unserer Hoffnung wird nur ergriffen und festgehalten im Blick
auf seinen Tod. Denn in der Auferstehung Jesu wird das ausdrücklich,
was eigentlich in seinem Tode geschehen ist. Die urchristlichen Zeugen
arbeiten daher auch auf besondere Weise die theologische Intensität des
Todes Jesu heraus.
8 In besonderer Weise bringt das Johannesevangelium das Wort Jesu als
Lebensverheißung zur Geltung. Die Verheißung des Lebens wird hier betont
der sündigen SeJ.iJlstverfallenheit des Menschen entgegen gestellt,eile dem Tod
eiJn,e hoffnUlIllgsJ.oseAbgründiglreiJt gibt. Der Glaubende hat daher dm Glauben
schon den Tod überwunden.
9 Die Totenerweckungen in den Evangelien zeigen lin besonders eindnng-
ldcher Form die Gegenwart des Escha+on Im Wirken Jesu. Letztlich ist es
Gott selbst, der iln der Endzeit rus Totenerweclrer offenbar wird (vg!..Röm 4, 17),
der sich als sdlcher j]n der A'Irlerstehung Jesu zeigt und damit dd.eend.zei.tliche
Totenerweckung einleitet. Eben von dieser ESChatolOgischen HeUszeit ver-
künden die Totenerweckungen Jesu, daß sie nah~ekommen Iist. VgL K. Ker-
tel Ige , Die Wunder Jesu im Mark:usevangeliurn. Eine redaktionsgeschicht1iche
Untersuchung (StANT 23), München 1970, 116-120.
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b) Der Tod als geschichtlich-menschliche Erfahrung Jesu
Der Tod Jesu findet seine Erklärung nicht in seiner eigenen Sünde,
sondern in der Sünde der anderen. Er stirbt seinen Tod wegen der Sün-
den der anderen, durch ihre Schuld. Die Passionsgeschichte ist auch eine
Anklage derer, die an seinem Tod schuldig geworden sind, einschließlich
der Jünger, die ihn im Stich lassen. Die Evangelien zeigen den leidenden
und sterbenden Jesus in der letzten Einsamkeit eines sterbenden Men-
schen.
Jesus stirbt nicht als Held, der um die Tragik seines Untergangs weiß
oder der sich 'Seiner Berufung zum "überleben" bewußt ist. J esus stirbt
ohne Gloriole und ohne jede menschliche Erleichterung. Seine Todes-
angst am Ölberg ist menschliche Angst vor dem Tode, die nicht schlecht-
hin durch sein Wissen vom guten Ausgang seines Leidens verdrängt
wird, sondern die durchgestanden werden muß. Sein Todesschrei am
Kreuz ist nicht der offene Siegesschrei dessen, der nach drei Tagen auf-
erstehen wird, sondern nach Markus und Matthäus Ausdruck der Bitter-
keit des Sterbens bis zur Gottverlassenheit: Mk 15,34 (Parr Mt 17,46)10.
Auch wenn wir das Psalmwort 22,2 im Munde des sterbenden Jesus als
eine nachträgliche Artikulierung seines wortlosen Todesschreies zu ver-
stehen haben, eine Artikulierung, die von Lukas und Johannes durch
eine andere ersetzt wird, so drückt dieses Wort doch gültig aus, was Je-
sus in seinem Tode persönlich erfahren hat!'. Deutlicher kann nicht zum
Ausdruck gebracht werden, daß Jesus an unserer Stelle steht, und zwar
nicht zum Schein, sondern in unverkürzter menschlich-geschichtlicher
Konkretheitv,
Jesus stirbt in einer letzten Einsamkeit, verlassen von seinen Anhän-
gern, von dem Volk, das ihm zujubelte, von seinen Jüngern, die ihm bis-
her gefolgt waren, die ihn aber dann doch im Stiche ließen; einer verriet
ihn, ein anderer verleugnete ihn. Verlassen und verstoßen von jeder
menschlichen Hilfe, die sich gegenüber den jüdischen Hierarchen für ei-
10 Vgl. H. S chüt z e jJ ehe I, Der Todesschreil!Jesu. Bemerkungen zu einer
Theologie des Kreuzes, in: TrThZ 83 (1974) 1-16.
11 Daß von einer wirklichen Gottverllassenhei.t Jesu am Kreuz zu sprechen
ist, hängt nicht allein davon ab, WIie sicher Wiirrdas PsaJmwort alls letztes Wort
Jesu im streng historischen Slinne erweisen können, sondern vor allem davon,
daß dieses Wort eine Grenzerfahrun,gausspricht, die dem entspricht, was a'US
der urchristLichenJesusüberl!ieferungdnsgesamtals Lebens- und Leidensweg
Jesu zu eruteren ist.
11 Hier zeIigt sich eitne sachliche 'ObereilIl.stimmung zwischen der Damtel-
l.ung des Sterbens Jesu und dem Lösegeldwort MIt 10,45.Vgl. F. Büchse[:
ThWNT IV 345.
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nen Augenblick in dem Zögern des Pilatus noch anzubieten schien. Die
menschliche Hilflosigkeit und Verlassenheit wird nun noch überhöht
durch die letzte Erfahrung des Sterbenden, nämlich einer Verlassenheit
von Gott selbst, die sich freilich bereits in der Gethsemane-Szene (Mk
14,32-42) anmeldete. Dieser Grundton darf auch nicht dadurch abge-
schwächt werden, daß man darauf hinweist, das Wort Ps 22,2 sei doch
nur der Anfang eines Psalmes, und offenkundig habe Jesus den ganzen
Psalm hier rezitiert bzw. der ganze Psalm sei auf den Tod Jesu bezogen
worden. Mit Ps 22, 2 betet der leidende Fromme im Angesichte seiner
Feinde und Verächter zu Gott. Wenn dieses Wort hier der Todesschrei
Jesu ist, so zeigt es gerade im Hinblick auf diesen Tod, der der Tod des
Sohnes Gottes ist, eine bisher nicht geahnte Intensität. Es wird als letztes
Wort Jesu im Markusevangelium zum Offenbarungswort. Die Offenba-
rung dieses Wortes aber ist nicht so sehr eine inhaltlich mitteilbare und
auswertbare, etwa eine Offenbarung über die Heilsbedeutung des Todes
Jesu, sondern eine Offenbarung, die noch einmal auf den Tod Jesu selbst
als das eigentliche Offenbarungswort Gottes verweist. Der Tod ist Gott-
verlassenheit und letzte Bitterkeit, die nicht wegzudiskutieren ist, die
ausgehalten werden muß, die nicht schon von vornherein in einer zu-
künftigen Verklärung aufgehoben und so verkürzt wird. Dieser Tod, der
Tod des "Gottessohnes" (Mk 15,38), ist als der menschlich nicht versteh-
bare und nicht verstandene Tod das Offenbarungswort Gottes. Dieser
Gott, der seinen Sohn sterben läßt, der ihn ausliefert "in die Hände der
Menschen" (Mk 9,31), "in die Hände der Sünder" (14,41), ist der Gott
Jesu. Zugleich mit der Erfahrung der Gottverlassenheit - das läßt sich
hier ja nicht überhören - wird dieser Gott als "mein Gott", als der Gott
Jesu festgehalten.
Im Tode Jesu erfolgt Gottesoffenbarung. Wenn im Sinne Jesu von
Gott zu sprechen ist, wenn von Gott christlich die Rede sein soll, dann ist
vom Tode Jesu auszugehen. Im Tode Jesu erweist sich Gott nicht als der
Nothelfer in allen menschlichen Schwächen und Bedürfnissen, sondern
als der abwesende Gott, d. h. als der Gott, der nun gerade nicht vorder-
gründig irdisch erfahren werden kann. Gott wird nur in Jesus, im Glau-
ben an ihn ergriffen und "festgehalten", eben als der Gott, der sich im
Tode Jesu offenbart, der hier seine letzte IdentJität mit seinem Sohne Je-
sus zeigt, indem er selbst sterbend das Leben der Menschen wirdlS• Im
Tode Jesu tritt Gott aus seiner Verborgenheit heraus, so daß jetzt der
18 V,gJ,.R. Pes c h, ~ Theologiedes Tod1'!lS, iIn: Bibel und Leben 10 (1969)
9-16; J. Moltmann,Der gekreuzigteG<Ytt.Das Kreuz Christi. als Grund und
Kritik chr.iB<tldcherTheologie,München1972. Über die dogmatischeMöglichkeit
und Berechttgung,etwamit Moltmannvom Leiden und Sterben Gottes in der
Lel:densgeschdchte Jesu zu sprechen, vgl. H. Schützeidl.el,18..18.. O. 14-16.
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Weg zu ihm als dem Gott des Lebens frei ist. Dies wird durch das Zerrei-
ßen des Tempelvorhangs angedeutet. Die Antwort auf solche Selbstoffen-
barung Gottes im Tode Jesu wird sodann folgerichtig von einem Heiden
gegeben, dem Hauptmann unter dem Kreuz, der erkennt, daß "dieser
wahrhaft Sohn Gottes war" (Mk 15,38)14.
c) Der Tod Jesu und unser Tod
Zur weiteren theologischen Entfaltung des Todes Jesu im Urchristen-
tum gehört es, daß er als Versöhnungsgeschehen und als Stiftung des
Neuen Bundes verstanden und interpretiert wird. Die einzelnen Stufen die-
ser Entwicklung können hier nicht mehr weiter aufgezeigt werden. Beson-
ders die Vorstellung vom stellvertretenden Sühnopfer Jesu hat in der
Geschichte des Christentums das Verständnis vom Tode Jesu geprägt und
bestimmt. Allerdings ist sie nicht die einzig mögliche und legitime Aus-
deutung des Todes Jesu. Im Neuen Testament verwendet Paulus sie im
Anschluß an bereits vorgegebene judenchristliche Tradition. Daneben
bzw. damit verbunden interpretiert er den Tod Jesu vor allem als Aus-
druck seines Gehorsams, durch den der Ungehorsam Adams aufgehoben
und dadurch der Zugang zum Leben in und mit Gott neu eröffnet wird.
Der Tod Jesu hat also eröffnende Bedeutung. Indem die Menschen
zum Glauben an Jesus gelangen, werden sie zu seinen Schicksalsgenos-
sen. Ihr Heil ist der Tod Jesu und ihr eigenes Mitsterben mit ihm. Der
Tod Jesu ist für sie zur neuen Möglichkeit geworden, die sie im Glauben
ergreifen. In der Taufe stirbt der Glaubende jetzt schon mit Christusw,
ohne daß ihm damit der Tod als natürliches Lebensende erspart bleibt.
Aber das Mitsterben mit Christus in der Taufe zeigt ihm jetzt schon die
im Tode Jesu aufgebrochene Lebensverheißung in verbindlicher Weise
an. Das Leben des Glaubenden ist jetzt ein Leben für und mit Christus,
und sein Sterben, das auch jetzt immer noch Sterben bleibt, ist ein Ster-
ben für und mit Christus. "Denn leben wir, so leben wir dem Herrn;
sterben wir, so sterben wir dem Herrn. Ob wir nun leben oder ob wir
sterben, wir sind des Herrn" (Röm14,8).
Jesus fordert von uns den Nachvollzug seines Lebens und Sterbens.
Verstehen wir das Leben Jesu als seine durchgängige Lebenshingabe aus
Liebe, so wird die Parallelität offenkundig. Leben in der Nachfolge Jesu
bedeutet, auch mit ihm sterben. Wenn wir unser Leben nach dem Vor-
14 "SohnGottes"ist Jesus als der gehorsameSohn,der denWillendes Vaters
erfüllt, oder, wenn man im HiIll1teTgrundder PassroDSthoologiedes Markus-
evange:li.umsJes 53 sehen darf, als der leidende Gottesknecht.
15 Vgl.. Röm 6,3-8.
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bild Jesu als Lebenshingabe anzunehmen und zu vollziehen suchen, dann
ist der Tod die letzte Aufgipfelung dieser unserer in der Nachfolge Jesu
vollzogenen Lebenshingabe. Hier liegt der Grund für die relative Indüfe-
renz des Apostels Paulus gegenüber dem Leben und Sterben. Beides ist
für den Christen letztlich gleich, denn er gehört dem Herrn. Und im
Herrn hat er seine Hoffnung auf Zukunft, auf die zukünftige Teilnahme
am vollendeten Gottesreich, auf das Leben der "zukünftigen Welt".
III. Folgerungen
a) Eine Lehre vom "guten Tod"
Gibt es für den Christen so etwas wie eine ars moriendi, wie eine Me-
thode des gutenTodes? Die ars moriendi bestand für den Stoiker in der
a1tlx&€~1Xunda'tlXplX~llX,im philosophisch eingeübten Seelenzustand der Af-
fektlosigkeit. Die christliche Haltung gegenüber dem Tod ist jedoch nicht
schlechthin eine geistig-religiös eingeübte Indifferenz angesichts der Un-
ausweichlichkeit des Todes oder auf Grund der Erkenntnis von der Be-
grenztheit des gegenwärtigen Lebens und seiner bescheidenen Möglich-
keiten. Das christliche Verhältnis zum Tode gründet sich auch nicht
schlechthin auf das Wissen um das bessere Leben im Jenseits, so daß der
Tod als Tor zum Leben seine Bitterkeit verlieren würde. Gewiß darf der
Christ Hoffnung haben, die sich auf die Verheißung des ewigen Lebens
gründet. Aber diese Hoffnung bestimmt unser Leben bis hin zum Tode
eben als Hoffnung, d. h. als Offenheit auf die von Gott gewährte Zukunft.
Die Hoffnung bedeutet Zuversicht und geduldige Erwartung. Aber die
Hoffnung schließt nicht die Angst vor dem Tode aus. Sie bewahrt den
Menschen vor der Resignation und der Verzweülung und hilft ihm so,
die Todesangst zu bestehen.
Gibt es also eine christliche "Kunst zu sterben", etwa derart, daß man
stets auf den Tod gefaßt ist und besonders das Alter als letzte Vorberei-
tung auf den Tod versteht und zu leben sucht? Tatsächlich gehört die
Stets erwartung auch zur eschatologischen Haltung gegenüber dem von
Jesus verheißenen Reich Gottes. Die Stetserwartung des Gottesreiches im
Sinne Jesu vermag sich in der Erwartung des sicheren Todes noch einmal
zu artikulieren. Ja, der Tod läßt die Ankunft des Gottesreiches für den
einzelnen Menschen als besonders nahe erscheinen. Daher ist die von Je-
sus aufgerufene Erwartungshaltung auch gegenüber dem Tode angemes-
sen. Aber dennoch ergibt sich hieraus keine ars moriendi.
Geht es um das gute Sterben, um die glückliche Vollendung unseres
irdischen Lebens, insofern es von uns erwartet und vollzogen wird, dann
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haben wir hierfür letztlich auf den Vorgang des Sterbens Jesu zu rekur-
rieren. Im engen Anschluß an das Sterben Jesu haben wir die Gewißheit
eines guten Todes. Vermag der Mensch im Tode Jesu die Lebensverhei-
ßung, die J esus selbst gegeben und an der er bis in den Tod festgehalten
hat, zu erkennen und mit ihm daran, auch und gerade im Vollzug seines
eigenen Sterbens, festzuhalten, dann hat er einen guten Tod.
b) Verantwortung tür das Leben
Das christliche Verhalten gegenüber dem Tod ist alles andere als
Gleichgültigkeit gegenüber dem jetzt gelebten Leben. Wir verstehen das
Leben als Gabe Gottes, auch wenn dieses Leben grundsätzlich von der
Erwartung des sicheren Todes gekennzeichnet ist. Für dieses uns gewähr-
te Leben haben wir Verantwortung vor Gott zu tragen. Am Ende unseres
Lebens werden wir von Gott zur Rechenschaft gezogen. Aber worin ha-
ben wir die Gewißheit eines gelungenen und gottwohlgefälligen Lebens?
Diese Gewißheit können wir uns nicht leicht verschaffen, auch wenn wir
als Christen um den Wert der Sühne J esu für uns wissen. Wir vermögen
die von uns geforderte Rechenschaft mit der Zuversicht abzulegen, in der
wir dieses unser menschliches Leben geachtet und nach dem Willen Got-
tes liebend eingesetzt haben. Damit ist gesagt: Die Verantwortung für
unser Leben tragen wir nicht erst am Ende ab, sondern schon im Vollzug
dieses Lebens selbst. Dieses Leben als Gabe des Schöpfers an sein Ge-
schöpf zu verstehen und es in der Haltung des von Jesus zum neuen Ge-
horsam befreiten Geschöpfes zu vollziehen, heißt Verantwortung tragen
für das Leben.
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Magie und Aberglaube an den Anfängen des Christentums
Von Professor Dr. Norbert B r 0 x , Regensburg
Mit der vergleichenden Religionswissenschaft werden Magie und
Aberglaube hier nicht als primitive oder archaische Formen von Religion
verstanden, aus denen sublime, "reine" Religion sich entwickelt, sondern
als ständig drohende Dekadenz und als überall anwesende Perversion
von Religion und auch von christlichem Glauben. Das bedeutet für das
vorliegende Thema: Wenn das Vorkommen von Magie und Aberglaube
(beide Begriffe können und müssen hier nicht strikt auseinander gehal-
ten werden) an den Anfängen des Christentums in einem historischen
Gang beobachtet werden, so kann das bereits auf der religionswissen-
schaftlichen Argumentationsebene - noch abgesehen von einer theologi-
schen Beurteilung der Christentumsgeschichte - nicht heißen, daß es
sich um typische Anfangsschwächen des Christentums handelt, die als ein
historisch Anfänglich-Primitives und noch Unzulängliches dann bald ab-
getan und entwicklungsmäßig überholt wurden, sondern eher muß es
heißen: Wo Magie und Aberglaube sich im christlichen Raum zeigen, da
ist, wenn überhaupt Christentum, dieses allenfalls in "Anfängen" vor-
handen in dem Sinn, daß es in Formen depravierter Religion lebt, die
"sachlich" primitiv und unzulänglich und aus Gründen der Selbstidenti-
tät des Christentums fragwürdig sind - um welches Jahrhundert es sich
auch handelt.
Wenn man es unternehmen will, eine verbreitete Vorstellung von der
kirchlichen Frühzeit unter dem Aspekt der Realisation und Degeneration
des Christentums zu formulieren, dann sieht sie im Hinblick auf das en-
gere Thema dieses Artikels etwa so aus: Magie und Aberglaube gibt es
an den Anfängen des Christentums, zumal in der (immerhin doch norma-
tiv gesetzten) Urgemeinde, nur ganz verschwindend sporadisch und bloß
als Randerscheinung, also in marginalen Gruppierungen des frühen Chri-
stentums mit ketzerischer Ausrichtung. Das Christentum, die Kirche hat
sich (abgesehen vielleicht von gezählten vulgären Fehltritten) davon frei
gehalten. Vor allem die Kirchenführer und Kirchenväter, also die Bischö-
fe und Theologen, waren immun und organisierten mit Erfolg die Ab-
wehr. - Das Ergebnis wird sich mit diesen Vermutungen nicht decken.
Ich möchte zeigen, daß es auf Grund altkirchlicher Bedingungen und At-
mosphäre begreiflicherweise anders war. Übrigens soll nicht nur über die
früheste Zeit des Christentums berichtet werden, sondern exemplarische




Aber beginnen wir mit dem ersten Jahrhundert. Die ältesten Quellen
für frühchristlichen Glauben, für Gemeindemilieu und religiöse Vorstel-
lungswelt sind die neutestamentlichen Schriften. Und tatsächlich enthal-
ten sie etliche Zeugnisse für magische Denkmuster, was uns allerdings
gewöhnlich entgeht, weil wir bei biblischen Texten auf anderes hinzuhö-
ren und zu achten und derlei zu überlesen gewöhnt sind. Es soll nicht der
Schwerpunkt auf der neutestamentlichen Zeit liegen, aber sie soll auch
nicht ganz unterschlagen werden, weil an ihr besonders eindrücklich be-
wußt werden kann, wie recht Anton Anwander hatte, als er schrieb, daß
"die Kirche ... den Aberglauben der Zeiten in weitem Umfang geteilt"
hat-. Dies ist tatsächlich nicht nur hier und da vorgekommen, sondern _
für die Alte Kirche jedenfalls - durchgängig nachzuweisen, und später
dürfte es auch nie anders gewesen sein. Für die frühen Jahrhunderte
möchte ich es dokumentieren und interpretieren.
Die ältesten christlichen Schriften überhaupt sind die Paulusbriefe.
Bereits durch sie wissen wir um Phänomene, wie sie hier interessieren,
beispielsweise um ein Tabu, das eine durch magisches Denken vermittel-
te Angst in einem Teil der Gemeinden begründete. Es gab damals eine
ganze Reihe von Christen, die das Fleisch nicht zu essen wagten, das von
Tieren für die heidnischen Tempelopfer stammte (Röm 14; 1Kor 8;
10,14 ff.). Sie hatten sogar Angst, unbewußt und ungewollt solches
Fleisch zu genießen, wie es z. B. bei Einladungen in heidnischen Häusern
vorkommen konnte. Daran sieht man, daß diese Angst nicht ethisch, SOn-
dern magisch motiviert war. Sie kommt aus der Vorstellung, die diese
Christen - je nach ihrer Herkunft - sowohl aus dem Judentum als auch
aus dem Heidentum mitbrachten", daß ein für die Opfer bestimmtes Tier
dem Einflußbereich der tatsächlich existierenden Götter oder Dämonen
ausgesetzt ist, mit unreiner und bedrohlicher Kraft infiziert war und
folglich für den Menschen bei jeder Berührung gefährlich wurde. Also ist
es ein ganz massiver, geradezu materieller Dämonenglaube, auf den Pau-
lus in christlichen Gemeinden trifft und Rücksicht zu nehmen von denen
ver1angt, die ihn überwunden haben (z, B. Röm 15, 1; 1 Kor 8,9-13). Die-
ser magische Glaube war keine Sonderheit der Christen, sondern sie
brachten ihn aus ihrer Welt mit, für die er eine religiöse Selbstverständ-
lichkeit war.
Aus den Paulusbriefen sind noch weitere Tatsachen zu erkennen, die
hierher gehören. Der in etlichen Kirchen weiterlebende Judaismus ist in
1 A. An w a n der, Wörrerbuch der ReliLgion, WÜTZbul1g 11962, 12.
t Vigl. E. von D 0b sc h ü tz, Die IUl'chl'list11chenGemeInden. Sitten.Je-
schi:chtliche Blill.der,Leipzig 1902. 27.
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seinemNomismus,d. h. in seiner Identifizierung der religiösenWirklichkeit
mit gesetzlicher Formel, mit Ritus und Normensystem zumindest sehr
nahe bei der Magie: der Weg vor Gott nur über den sakral hyposta-
sierten Buchstaben; Zugang zu Gott nur durch den "sakramentalen" Ri-
tus der Beschneidung; Begegnung mit Gott nur über Festkalender und
rubrizierte Zeiten und Orte. Und wenn man ähnlich stichwortartig fort-
fahren will: Bestimmte Varianten der urchristlichen Naherwartung des
Weitendes tragen in ihrem Begriff von Geschichtsablauf und vom Ein-
griff Gottes in die Geschichte doch dubiose Züge, die sich übrigens in den
Endberechnungen der Kirchenväter im 2. und 3. Jahrhundert sowie in
deren Erwartung und Beschreibung eines 1000jährigen Zwischenreiches
und auch in den Identifizierungsversuchen bez. des Antichrist, der Vor-
liebe für apokalyptische Zahlen, dem Bild von der Geschichte als dem
Vollzug der Rache Gottes an seinen Feinden und dergleichen fortsetzen.
In der korinthischen Kirche der Zeit des Paulus sind ferner ja auch
die Sakramentsvorstellungen offenbar recht schillernd gewesen. Man ließ
sich z. B. stellvertretend taufen für die lieben Toten, die ungetauft ge-
storben waren (1 Kor 15,29), weil man anscheinend doch der Meinung
war, diesen Toten durch den Ritus der Taufhandlung eine Kraft zuleiten
zu können, die für ihr Heil unentbehrlich ist und ihnen sonst nicht ge-
währt werden kann. Außerdem gibt es dort Gruppen, die sich nach pro-
minenten Missionaren benannten: "Ich gehöre zu Paulus", "Ich zu Apol-
los", "Ich zu Kephas" (1 Kor 1,10-17); und zwar meinten sie wohl in er-
ster Linie ein besonderes NahverhäItnis zu diesen Größen auf Grund der
Taufspendung. Sie leiteten aus dem Taufvollzug offenbar eine bleibende
Bindung der Getauften an den individuellen Täufer ab, die so stark war,
daß sie spalterische Folgen hatte. Eine ähnliche, nicht zuletzt alttesta-
mentlich vermittelte Vorstellung kennen wir übrigens aus dem frühen
Mittelalter, als man sich zum Täufer einen berühmten, charismatischen,
begnadeten Mann aussuchte, weil dessen überlegene Kraft, die er mit der
Taufe vermittelte, einen besonderen Schutz für Leib, Leben und Seele
bedeutete und einen dauernden Segensfluß mit sich brachte'.
Von Paulus selbst ist in dieser Beziehung ja im übrigen Ähnliches zu
berichten wie von seinen Gemeinden. Wenn er den Frauen ihren Kopf-
schleier im Gottesdienst verbindlich macht, weil sie auf Grund ihrer
Schwäche eine apotropäische Schutzdecke gegen die gemeingefährlichen
bzw. sogar sexuell begierigen Dämonen brauchen (1 Kor 11,10), dann lie-
a A. An g en end t, Taufe rund Pol.iJt!.kUD frühen Mitte1a1ter:Frflhm.lrtJtel-
alterllche Studien 7 (1973), 143-168. Vergleichbaresfindet sich unter den alt-
kirchlichenEntschUldigungsgründenfür den Taufaufschub,z. B. Gregor Naz.,
Or. 40, 26 (PG 36,396).
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gen dem sichtlich magische Denkmuster voraus. Nicht anders, wenn nach
Paulus der unangemessene Genuß der eucharistischen Speisen zur le-
bensbedrohenden Gefahr wird: Man "ißt und trinkt sich das Gericht",
man holt sich Krankheit und Tod (1 Kor 11,29 f.) - ein fataler Schuld-
Strafe-Nexus.
Ein Blick ins außerpaulinische Neue Testament vermehrt solche Beob-
achtungen. Das an ein Gottesurteil erinnernde Strafgericht an Ananias
und Saphira, die Art und Weise der mitleidlosen' Schilderung seines ver-
hängnisvollen Ablaufs, gehört sicherlich auch hierher (Apg 5, 1-11). Das
Erschrecken vor der augenblicklich und blitzähnlich zuschlagenden Kraft
Gottes charakterisiert die Szene. Das rächende Urteil schlägt zu im
Wort des mit entsprechender Macht. ausgestatteten Petrus". - Bei der
Heilung des Blindgeborenen durch Jesus im Johannesevangelium heißt es
(9,6): '"Er spie auf die Erde, machte aus dem Speichel einen Brei, bestrich
damit die Augen und sagte zu ihm: Geh und wasche dich im Teich Si-
loa ... Da ging der fort und wusch sich und kam sehend zurück." In der
johanneischen Redaktion hat das offenbar nichts mit Magie zu tun, aber
m. E. zeigt es, zusammen mit den beiden ähnlichen Wunderbeschreibun-
gen Mk 7,33; 8, 23,wie man einmal in Jüngerkreisen Jesu Wunder erzäh-
len konnte. Und es verwundert nicht, daß Jesus im 2. und 3. Jahrhundert
von Christentumskritikern unter Hinweis auf diese Texte als Zauberer
qualifiziert wurde.
Welche Vorstellung steht schließlich hinter Joh 13,26 f.? In der Ge-
sprächsszene nach der Fußwaschung wird Jesus nach dem Namen des
Verräters gefragt und antwortet: "Es ist der, dem ich diesen Bissen ein-
tauche und ihm zureiche. Und er nahm einen Bissen, tauchte ihn ein und
reichte ihn Judas ... " So weit ist das zweifellos eine Kennzeichnung des
gesuchten Verräters und nichts weiter als dessen Identifizierung. Was be-
deutet aber die Fortsetzung: "Und nach dem Bissen, da fuhr der Satan in
ihn"? Man scheint es hier mit der Idee des Unheilssakramentes zu tun zu
haben, welches die Besessenheit auslöst.
Diese Hinweise zum Neuen Testament müssen genügen. Zur einen
oder anderen der beigezogenen Stellen mag man anderer Meinung sein.
Pauschal läßt sich aber doch kaum bestreiten, daß die fragmentarischen
Quellen uns auch für die ersten Jahrzehnte des Christentums den Schat-
ten magischer Reaktionen zeigen. Das würde in dem Augenblick über-
haupt nicht mehr überraschend und verwunderlich anmuten, da der Hin-
4 Vgl. E. Ha e n ch e n , Die Apostelgeschichte, Göttingen 61968,195, zu
Apg5,lO.
5 Petrus beabsichtigt den Tod durch seine Worte: C. H. R i e u , The Aots
of the Aposhles, by Saint Luke, Baltimore1957,124.
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tergrund der gleichzeitigen Religiosität aufgehellt würde, aus welcher die
Menschen damals in die christlichen Gemeinden überwechselten und die
eben die Möglichkeit anbot und auch begrenzte, von der Präsenz des
Göttlichen in dieser Welt zu reden - auch wo sie christlich ausgelegt
wurde.
ll.
Ich gehe zur nachneutestamentlichen Epoche über, in der man die
Zeugnisse für Magie und Aberglauben wahrhaftig nicht mit der Lupe su-
chen muß. Um nun dabei nicht in den riesigen Dschungel der Ketzerge-
schichte zu geraten, begrenze ich die Mitteilungen strikt auf Auskünfte,
die von den als kirchlich und orthodox eingeschätzten altkirchlichen
Schriftstellern und von entsprechenden Synoden stammen und uns also
wissen lassen, daß es in den von ihnen betreuten und umsorgten Kir-
chenprovinzen Aberglauben' und magische Praktiken gab. Was in den
sich auch christlich verstehenden übrigen Gruppen aufzuspüren wäre, ist
noch ungleich mehr und bleibt also hier unbeachtet.
Weil Auswahl notwendig ist und Schwerpunkte gesetzt werden müs-
sen, beginne ich im 3. Jahrhundert bei Origenes, denn bei ihm zeigt sich,
daß inzwischen, während nämlich die Kirche zahlenmäßig beträchtlich
stärker geworden ist, auch das Problem des Paganismus samt Magie, Zau-
berei und Aberglauben innerhalb der Kirchen mitgewachsen ist. Man
müßte zuerst zeigen, was diesbezüglich in der damaligen Welt, gerade im
3. Jahrhundert nämlich, geläufig und attraktiv war an zwar oft philoso-
phisch begründeter, trotzdem aber irrationaler Religiosität; an Vorliebe
für Magie, Theurgie, Mantik; an abenteuerlichem Dämonenglauben samt
den zugehörigen Praktiken, sich der Kräfte dieser Wesen zu erwehren
oder zu vergewissern. Das Ganze hat damals wirklich bedenklichen Um-
fang und bedenkliche Formen.
Und auch Christen waren entsprechend bereit, auf diesen Wegen Zu-
gang und Einfluß auf unsichtbare Kräfte zu suchens, Aus den Predigten
des Origenes gewinnt man einen Eindruck von Zahl und Entschlossenheit
dieser Christen, die es mit Wahrsagerei und Magie hielten und die Astro-
logen konsultierten. Origenes sieht sie noch im Land der Chaldäer hok-
ken statt im Land der Verheißung. Und er berichtet: Wie es im Aber-
glauben beispielsweise eine Sache des Horoskops ist, ob ein Mensch ehe-
brüchig oder treu ist, so ist es für einige bereits im Lauf der Sterne be-
dingt, ob jemand Christ wird: "Iam quidam aestimant Cbristianoe ex
e Zum. Folgenden G. Bar d y, Orlgene et I.a magte: RechSR 18 (1928),
126-142.
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astrorum cursibus jieri." Wer dem Schicksalsglauben und der Astrologie
glaubt, sagt Origenes, dem gelten Gottes Drohungen gegen die Chaldäer
(in Jer. hom. III,4)1. Solche Leute, die aus den Sternenläufen Menschen-
schicksale ableiten, den Vogelflug beobachten und ähnlichen, durch das
Christentum abgetanen Praktiken nachgehen, bringen den Bannfluch von
Jericho (Jos 6,18) in die Kirche, beschmutzen das Lager des Herrn und
sind Ursache für die Niederlage des Volkes Gottes (In Jesu Nave horn.
VII, 4; vgl. V, 6)8.
Bei dieser Abwehr des Predigers geht es also nicht gegen eine inner-
christliche Fehlentwicklung, sondern gegen das in die Gemeinden mitge-
brachte und eingetragene Heidentum. Wir kennen durch Funde und Aus-
grabungen Zauberpapyri und Zaubertäfelchen vor allem aus Ägypten,
die mit ihren Formeln und Beschwörungen solchen Ermahnungen ihr
Recht geben. Sogar durch ihren Wortlaut waren sie für Christen verfüh-
rerisch, weil sie, wie alle attraktiven Namen, die aufzutreiben waren, so
auch die jüdisch-biblischen Gottesbezeichnungen Jao, Jahwe, Sabaoth,
Adonai, ferner Michael, Uriel, Raphael, die Patriarchennamen und selbst
den Namen Jesus verwendeten - auch weit entfernt von aller Kontinui-
tät mit jüdisch-christlicher 'I'raditionw, In häretischen, gnostischen
Gruppen, zu denen die Abgrenzung ohnedies nie leicht war, kam man
mit hemmungslosem Zauberbetrieb in Berührung. Und man muß beden-
ken, daß unter den vielen Christen nicht mit Aversion oder einer Sperre
gegen diese ganze Welt des Aberglaubens gerechnet werden kann. Jeder-
mann glaubt damals an Dämonen und ihren Einfluß auf den Lauf der in-
dividuellen und universalen Dinge. Die Philosophen redeten ausführlich
davon, nicht etwa suspekte Gestalten. Die Juden kannten diese Dinge aus
ihren Schriften, und die Christen mußten nur in den Evangelien lesen,
um sich in ihren Neigungen und Überzeugungen bestätigt zu finden und
7 GCS 33 (W. A. BaehlTeills), LeipzLg 1925, 314.
8 GCS 30 (W. A. Baehr"elns), Leipzig 1921, 331; Sehr (A. Jaubert),
Bans 1960, 204.
8a Diese Vorliebe der Magie für Formeln jüdischer Herkunft erklärt K. T r eu
m: Ka±ros 15 (1973), 137 allgemein aus der "Faszdlnation des exotischen, un.ver:
ständlichen Wortes", die dem Hebräischen ti:n der Anti*e etgnete, und .insbe-
sondere daraus, "daß die einzigartige Stellung des Gottesnamens in der jüdi-
schen Religion, die .besonderen Vorschriften für seine schriftliche Wiedergabe,
Ln der maglachen Denkweise laicht ails Zeichen seiner besonderen Zauberkraft
genommen werden konnten", wie es Zall'berpapyr~, Gemmen und Amulette zahl-
reich belegen. über die Rolle des Judentums iIm heidnischen und christlkhen
Zauberwesen M. Si mon, Verus Israel. ttude sur les relations entre Chretiens
et Juifs dans l'empire Romairn (135-425), P,arJ.s1948,394-431; ferner L. B il au ,
Das alt jüdische Zauberwesen, Straßburg 1898; einige Belege bei H. Li e t z-
man n, Gescll. d. alten Kirche 3, Berlin 1938, 40 f.
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zu erkennen, daß ihr Meister diesen Dämonen den Kampf angesagt und
die Abwehrkräfte sogar seinen Jüngern anvertraut hatte. Und das ist es,
was man braucht: die Praktiken zum Schutz gegen die bösen, schädlichen
Mächte; auch als Christ braucht man sie. Der Dämonenglaube als solcher
gehört damals zu den ungebrochensten "Dogmen" der Kirche. Origenes
teilt ihn fraglos mit seiner Gemeinde, aber er verbietet die Magie und
Astrologie, die im Zeitverständnis zum Dämonenglauben dazugehörten.
Warum?
Durch diese Praktiken kommt man in Kontakt und Umgang mit den
Dämonen. D. h.: Origenes steht selbst ganz massiv auf dem Boden des
zeitgenössischen Sternen- und Dämonenglaubens. Er wehrt sich z. B. sehr
entschieden gegen eine rationalistische Erklärung der Mondsucht, wie sie
damals gegeben wurde: Nicht der Einfluß des Mondlichtes auf den Orga-
nismus, sondern die Kraft des Monddämons ist die Ursache. Der Glaube
an die Dämonen ist sein Argument gegen die Magie.
Andererseits setzen sofort die Vorbehalte ein, wo sich das mit christli-
chen Vorstellungen allzu evident stößt. Origenes konzediert gegenüber
dem Heiden Kelsos, daß die Gestirne Naturerscheinungen prophezeien
(wie Wetter, Ernten etc.), aber sie tun es in Auftrag und Abhängigkeit
von Gott. Man darf sie also nicht anbeten, wie der Philosoph im 3. Jahr-
hundert es tut (c. Cels. V 129). Vor allem läßt Origenes es nicht zu, daß
durch derlei Vorstellungen von der Schicksalhaftigkeit die Freiheit und
Verantwortlichkeit des Menschen gegenstandslos wird. Um der Freiheit
willen verwirft er das Schicksal der Astrologen, also die Notwendigkeit
der menschlichen Handlungen, Entscheidungen und Lebensläufe. Hier
läßt Origenes keinen Kompromiß zu.
Aber er entscheidet so eben auf dem Hintergrund seines Glaubens an
die Wirksamkeit der Magie. Zu viele Phänomene nötigen ihm diesen
Glauben ab. Aus der Schrift (Ex 7) weiß er um die Zauberer in Ägypten.
Er kann die Wirkung bestimmter Zauberei seiner Zeit nicht bezweifeln.
Kinder, über die von Magiern ein Dämon herabgerufen wurde, beginnen
zu prophezeien. Manche Kinder sind von bösen Geistern besessen. Es gibt
Zauberlieder, mit denen die Heiden Schlangen einschläfern oder aus ih-
ren Höhlen locken können, mit denen sie einen Tumor oder andere Ge-
brechen des Menschen heilen-", Es werden derart viele Dinge glaubwür-
dig erzählt, daß Origenes sich nicht imstande sieht, diese Wirkungen der
Magie zu bezweifeln.
t GCS 3 (p. Koetschau), Leipzig 1899,13; SChr 147 (M. Borret),
Pa1'lis1969,44.
10 Die Belege bei! G. BaT d y, 132t.
163
Und er verteidigt sie sogar gegen Aristoteles und Epikur und erklärt
die Magie zu einer seriösen Kunst, die nur von wenigen beherrscht wird
(c. Cels. 12411). Er begründet die Magie mit einer Theonie der Sprache
und der Wortbedeutungen: Die Namen der Dinge sind mehr als Konven-
tion und haben innere Beziehung zur Natur, zum Wesen der Dinge, wel-
ches mit ihnen also abgerufen werden kann. Es gibt wirksame Namen,
wie sie die Weisen in Ägypten verwenden, die persischen Magier, die
Brahmanen und Samanäer Indiens (c. Cels. I 24 f.). Und zu diesen Namen
gehören gleichwertig die von den Hebräern gebrauchten: Sabaoth und
Adonai u. a., die "nicht für beliebige und gewordene Dinge, sondern mit
Rücksicht auf eine gewisse geheimnisvolle Theologie gebildet worden
sind, die sich auf den Schöpfer des Weltalls bezieht" (c. Cels. I 24). Und
die Theorie lautet nun völlig zeitgemäß:
"Deshalb kann man auch diese Namen, wenn sie in dem mit ihnen
fest verknüpften Zusammenhang ausgesprochen werden, und andere, die
in ägyptischer Sprache verbreitet sind, bei einigen Dämonen, deren
Macht sich nur auf diese Gebiete erstreckt, und andere in der Mundart
der Perser bei anderen Geistesmächten, und so bei jedem Volk, zu be-
stimmten Bedürfnissen gebrauchen. Und so wird man finden, daß die Na-
men der auf Erden weilenden Dämonen, die verschiedene Orte zugeteilt
erhalten haben, stets mit den Mundarten der betreffenden Orte und Völ-
ker Verwandtschaft aufweisen" (124).
Mit diesen Namen kann man die Dämonen belangen, wenn man sie
nur richtig verwendet. Noch ein Zitat: "Zu derselben Wissenschaft, die
sich mit dem Namen befaßt, gehört auch der Name unseres Jesus, der vor
aller Welt schon unzählige Dämonen aus den Seelen und Leibern ausge-
trieben und seine wirksame Kraft an den Besessenen ausgeübt hat. _
Ferner ist noch dies über das Kapitel von den Namen zu sagen. Die Leu-
te, die den Gebrauch der Beschwörungen beherrschen, erzählen, daß die-
selbe Beschwörungsformel in der eigenen Mundart ausgesprochen das be-
wirke, was sie verheiße, aber in irgendeine beliebige andere Mundart
übertragen ihre Kraft, wie man sehen könne, verliere und unwirksam
sei. Es liegt also nicht in den bloßen Bezeichnungen der Dinge, sondern
in den Eigenschaften und Eigentümlichkeiten der Laute eine innere
Kraft, die dieses oder jenes bewirkt" (I 25). Das sind Anschauungen nicht
aus einem vulgären Gemeindemilieu, sondern die des gebildeten christli-
chen Lehrers Origenes. Wenn man den Gott Abrahams, Isaaks und Ja-
kobs anruft, so ist das für Dämonen schrecklich. übersetzt man die drei
Patriarchennamen ins Griechische, verliert die Beschwörungsformel ihre
11 GCS 2 (P. Koetschau), Leipzi'g 1899, 74f; SChr 132 (M. Bou·et),
.Aaris 1967, 134-144.
164
ganze Kraft. Genau so ist es bei Adonai, Sabaoth, Israel etc. Die Magier
verwenden sie oft. Fest steht für Origenes: Die biblischen Gottesnamen
sind für die Dämonenfürchterlich und treiben sie in die Flucht.
Also verteidigt Origenes die Wirksamkeit magischer Formeln gegen-
über Heiden, die sie leugnen. Und es ist deutlich zu erkennen und hier zu
erwähnen, warum Origenes das tut: Er verteidigt hier das Christentum
gegen den Vorwurf der Magie, der älter ist als Origenes. Die Christen als
Scharlatane, als Betrüger und Zauberer - dieses Bild konnte trotz allen
Zeitgeistes nicht stehenbleiben. Origenes argumentiert so, daß sich ein
Unterschied ergibt zwischen den Exorzismen der Christen, mit denen sie
die Dämonen verjagen, und den Zauberformeln, mit denen die Magier
die Intervention derselben bösen Geister bewirken. Beides ist wirksam,
es handelt sich aber um zwei verschiedene Dinge. Darum Origenes' Kri-
tik an der vulgären Magie in der Kirche (s.o.), an Wahrsagerei und Zau-
berei jeder Art. Daß es christlichen Exorzismus, und zwar mit Erfolg,
gibt, ist Origenes' Überzeugung. Trotz mancher mißbräuchlicher Phäno-
mene sind die Formeln der Exorzisten (zum guten Teil übrigens einfache
Leute) strikt von den magischen Zauberformeln zu unterscheiden: Die
Christen können Besessene heilen "ohne alle Zauberei und Magie oder
medizinische Behandlung, einzig und allein durch Gebet und einfache
Beschwörungsformel(opxwcreo'tV (btAOUcr'tip(Xt~) (c. Cels. VII 412). Hier stellt
Origenes also der paganen "gelehrten" Magie die christliche "Beschwö-
rungsformel", die jeder einfacheMenschbeherrschen kann, gegenüber.
Ein anderes Mal unterscheidet er so: "Es ist klar, daß die Christen
kein Zaubermittel gebrauchen, sondern den Namen Jesu zusammen mit
anderen Worten ihres Glaubens nach der göttlichen Schrift" (16'8). Das
scheint eine saubere Abgrenzung zu sein: hier Magie und Zauber, dort
das Christentum mit seinem Jesusglauben. Wie aber, wenn die Wirksam-
keit des Jesusnamens im selben Zusammenhang so erläutert wird: "Diese
Mittel (sc. Anrufung des Namens Jesu zusammen mit der Verkündigung
der Geschichten von ihm) haben oft bewirkt, daß die bösen Geister von
den Besessenen ließen, besonders wenn die, welche sie anwenden, einen
verständigen Sinn und einen echten Sinn haben. Der Name Jesu übt in-
dessen solche Gewalt über die bösen Geister aus, daß er manchmal diese
Wirkung hat, auch wenn er von schlechten Menschen ausgesprochen
wird" (der "Fetisch" Jesusname ist also allwirksam). Der angerufene
Name genügt, esmuß nichts hinzukommen, die Dämonenweichen.
Aber einen Unterschied streicht Origenes heraus: Wie schon Jesu
Wunder nicht simpler Zauber waren, sondern die Menschen für die Er-
lt GCS3,156; SChr 150 (M. Bor r e t ), Paris 1969, 20-22.
13 GCS2,59;Sehr 132,92.
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kenntnis der Wahrheit präparieren wollten, so wollen auch die christli-
chen Exorzismen moralischen Fortschritt in den Seelen bewirken und
müssen nach diesem Resultat beurteilt werden, in welchem sich auch die
göttliche Herkunft ihrer Kraft dokumentiert (c. Cels. 168). Insgesamt
verfolgt Origenes nicht die Frage der Unterscheidung zwischen Exorzis-
mus und magischer Praxis. Er hat prinzipiell auch keinen Anlaß dazu.
Denn magische Vorstellungen sind als solche ihm nicht zuwider. Das
zeigt sich m. E. auch an folgendem.
Origenes macht die Erfahrung der sehr begrenzten Möglichkeiten der
vielen Leute in der Kirche. Sie verstehen z. B. große Teile der Bibel ganz
einfach nicht. Nun ist er der Meinung: Sie sollen sie trotzdem lesen,
selbst wenn sie nichts verstehen. Diese Empfehlung begründet sich aus
einem magisch zu nennenden Begriff von heiligem Text. Seine Argumen-
tation: "In dieser Weise muß man auch von der heiligen Schrift glauben,
daß sie für die Seele durchaus nützlich ist, auch wenn unser Verstand im
Augenblick den Sinn nicht erfaßt, denn ... die guten Mächte/Kräfte (v ir-
tutes), die uns helfen, werden in diesen Reden (der Bibel) gestärkt und
erquickt, die gegenteiligen erschlaffen bei diesen Meditationen und wer-
den vertrieben. Aber vielleicht sagt einer von (euch) Zuhörern: Das sagst
du uns deshalb, um dich von der Pflicht der Texterläuterung zu dispen-
sieren und um an dieser Stelle Schluß zu machen... Das sage ich aber
nicht aus diesem Grund und nicht als Entschuldigung, sondern um zu
zeigen: In den heiligen Schriften liegt eine Kraft (vim quandam), die für
den Leser auch ohne Erklärung genügt" (in Jesu Nave, hom. XX, 214).
Origenes glaubt an die Magie und an die Wirksamkeit magischer For-
meln. Eine philosophische Theorie über den Ursprung der Sprache und
die Bedeutung der Namen erklärt ihm die Kraft der Formeln. Und weil
die Dämonen wirklich Gewalt haben und in der Welt Wirksamkeit ent-
falten, können Menschen in der Tat in Beziehung zu ihnen gelangen und
in ihren Einfluß geraten. Jesus hat das Mittel gegen sie in die Welt ge-
bracht, ihre Herrschaft vernichtet. Die Christen rufen seinen Namen an
und beherrschen so die bösen Mächte; und sie kommen zum Heil, indem
sie gegen Versuchung und Herrschaft der Dämonen kämpfen. An diesem
Punkt, d. h. wieder bei der Freiheit und Verantwortlichkeit der Men-
schen, bricht die magische Vorstellungskette ab, ohne aber ansonsten auf-
zuhören, ihre Rolle zu spielen.
11 GCS 30, 420. Doch wohl ein~ Nuance zu harmlos die Interpreta,tion ibeIi
G. Ba. r d y , 139: ,,11ne s'agit pas ici de magie, mais de pi~t~."
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III.
Das gesamte Problem scheint im vierten Jahrhundert sowohl breiter
als auch öffentlicher geworden zu sein und scheint für viele Christen ein
gefährlich harmloses Gesicht gehabt zu haben: In der Reichskirche unter
christlichen Kaisern muß man das Heidentum und seine Götter sowie sei-
ne Praktiken nicht mehr fürchten. Und unvermerkt macht sich alles
mögliche Pagane in der Kirche bereit. Viele der Neuzugänge brachten es
unbefangen mit. Wenigstens einiges davon soll erwähnt werden. Dabei
beschränke ich mich wieder auf den internen Kirchenbereich und lasse
zum Beispiel aus, mit welchen Motivationen und Maßnahmen die christli-
chen Kaiser auf den Bereich von Magie und Aberglauben reagierten, was
sie davon zu unterbinden suchten und was sie unbehelligt ließen16• Ich
übergehe, wie mit dem beginnenden 5. Jahrhundert die Bischöfe am
Kontrollverfahren beteiligt wurden, indem sie als Zeugen von staatlichen
Bücherverbrennungen'" fungierten, und wie die kirchlichen Anschauun-
gen über Häresien mit der staatlichen Abschaffung von Magie und Zau-
ber verquickt wurden-".
Wenn der Eindruck aus den Quellen nicht trügt, dann hat aus dem
gesamten heidnischen Magie- und Zauberbereich die Astrologie relativ
wenig Resonanz im Christentum gefunden'", Die Astrologie war allge-
genwärtig damals, aber die Alte Kirche hat hier keine Konzessionen ge-
kannt und die Distanz erstaunlich erfolgreich durchhalten können. Für
Johannes Chrysostomos z. B. sind es "die draußen", also keine kirchlichen
Christen, die er im Zusammenhang der Astrologie attackiert, um die
Christen in seinen Kirchen vor den dämonischen Doktrinen dieser Leute
zu warnen 19.
Auf anderen Gebieten sah es allerdings anders aus. Das Christentum, das
jetzt offiziell war und sich nach wie vor überwiegend aus ungebildeten
16 Darüber etliches bei A. A. Bar b , The Survival of Magic Arts, in:
A. Mo mdg li a no {ed.}, The Conflict between Paganism and Chnis.tianity iIn
the Fourth Century, Oxford 1963, 105ff.
16 Zu dieser Eimichtung W. Speyer, BUchervemichtung, m: JbAC 13
(1970),Münster 1971, (123-152) 129-135.
17 A. A. Ba~b, 114.
18 Diesen Eindruck vermittelt jedenfalls die Studie von U. Rieddnger,
Die Heilige Schrift tm Klampfe der griechischen Kirche gegen die Astrologie
von Origenes bis Johannes von Damaskos. Studien zur Dogmengeschichte und
zur Geschichte der AstrOlOgie,Innsbruck: 1957,bes. 156. 163. F. Cu mon t, Die
orientalischen Religionen im römischen Heidentum, dt. v. G. Geh r ich,




Schichten rekrutierte, war mit dem massiven Aberglauben der vulgären
Religiosität durchsetzt. Die Legionen der Dämonen lebten hier wie dort,
und für die Christen zählten die vielen heidnischen Götter auch noch
dazu20• Es war offen und unzweideutig von ihnen die Rede. Die Existenz
solcher höllischen und himmlischen Mächte war fraglos, und man be-
schwor sie mit Hilfe der geläufigen magischen Künste.
Um viele Details wissen wir freilich durch den Widerstand, den diese
Praktiken in der Kirche provozierten. So haben wir in dieser Epoche
wieder und wieder in den Schriften der Kirchenväter sowie in den Cano-
nes der Synoden die schärfste Ablehnung der Gewohnheit unter Christen,
Amulette zu tragen, mit denen man sich eben vor Dämonen geschützt
glaubte und des Glücks versicherte. Es handelt sich darum, daß man Ge-
genstände am Leib trägt, die mit geheimnisvoller Macht geladen sind und
apotropäisch wirken21• Dazu kann so gut wie alles dienen: die Darstel-
lung von Gestirnen, von Tieren oder Körperteilen sowie Steine, Metalle,
Glas, Bänder, Quasten, Münzen, Ringe, beschriebene Broschen, Täfelchen
oder Zettel, und zwar beschrieben mit Zauberwörtern und -sprüchen
oder mit Götternamen o. ä. oder auch mit Zaubersymbolen versehen=,
Aber je öfter und schärfer das alles von den kirchlichen Instanzen
verurteilt wurde, desto deutlicher ist es ein Zeugnis für die Vorliebe und
Verbreitung unter Christen'". Eusebius z. B., Johannes Chrysostomos, Ba-
silius, Augustinus und andere ereifern sich gegen Zauber, Beschwörung,
Mathematiker, Sterndeuter und: gegen die Herstellung und vor allem das
Tragen von Amuletten durch Christen. Ein Beispiel aus Johannes Chry-
sostomos; er sieht in folgender Geschichte eine typische Bewährung des
Christen gegenüber typischer Glaubensgefährdung: "Ein Kind erkrankte,
und die Mutter hängte ihm keine Amulette um. Das wird ihr gleich dem
Martyrium angerechnet (!); denn sie brachte ihren Sohn der Überzeu-
gungstreue zum Opfer. Wenn nämlich jene Amulette auch nichts nützen,
vielmehr eitler Trug und Possen sind, was tut das hier zur Sache? Es gab
trotzdem Leute genug, die ihr einzureden suchten, daß dieselben wirklich
helfen; und sie wollte ihr Kind lieber tot sehen, als heidnischen Götzen-
dienst dulden... Denn der Gebrauch von Amuletten... ist und bleibt
Götzendienst" (Comm. in Col., hom, 8,5). Johannes Chrysostomos droht:
"Wenn jemand sich künftig dessen schuldig macht, den werde ich nicht
mehr verschonen, mag er ein Amulett, einen Bannspruch oder sonst ein
10 V,gl. A. A. Bar b , 104 f.
!1 Siehe C. Bon n er, Studles in Magical Amulets, Chicago 1950.
tI Siehe Z. B. A. Bertholet (in Verbindung mit H. von Campen-
hau sen), Wörterbuch der ReJ:Lgionen, Stuttgarl 1952, 25.
t3 Zum Folgenden vgl. F. Eck s t e!l,n - J. H. W18S dn k, Al'I\IUtIett, in:
RAC I (1950), (397-411) 407 f.
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Zaubermittel anwenden. "24 Wir erfahren auch noch einiges an Begleit-
umständen: Diejenigen, die die Amulette herstellen und an dem Vertrieb
verdienen, suchen die Sache zu verharmlosen und zu rechtfertigen: "Wir
rufen Gott an und tun weiter nichts." Chrysostomos ist unerbittlich, er
verwirft diese und andere Ausreden. Sie versichern von der Alten, die im
Krankheitsfall die Amulette bringt: "Sie ist eine gläubige Christin!"
Chrysostomos erwidert: Diese unvermeidliche Alte spielt auch da ihre
Rolle, wo ihr den übrigen lächerlichen Aberglauben mit Asche, Ruß und
Salz betreibt. - Wenn ein Kind stirbt, sagen sie: "Der böse Blick hat es
getroffen." Man sagt: Es handelt sich nicht um Götzendienst, sondern um
eine einfache Bannformel. Chrysostomos bleibt hart: Das gerade ist die
List des Teufels: die Verharmlosung. Aber wir tun dabei einen Blick in
das Milieu seiner Kirche, d. h. der Kirche in der Kaiserstadt Konstantino-
pel im 4. Jahrhundert. Andere Frauen gibt es, die ihren Kindern die Na-
men von Flüssen als Amulett umhängen und tausend andere Dinge ver-
suchen. Es fällt auf, daß Johannes Chrysostomos vom Verzicht auf Amu-
lette versichert, er werde "gleich dem Martyrium angerechnet", und sich
ganz Ähnliches, bis in die begleitenden Situationsbeschreibungen hinein,
bei Augustinus findet: Auch hier kommt im Krankheitsfall ein "Weib-
lein" (muliercula aliqua) oder ein Mann ("sofern er die Bezeichnung
Mann verdient" angesichts seines verwerflichen Verrats am Glauben), die
ihre Mittel der Gesundbeterei anbieten; wer solchen Versuchungen, die
wirklich Versuchungen waren, widersteht, ist für Augustin ein "martyr
in lecto" (sermo 286, 7)25.
Chrysostomos nennt die christliche Alternative: "Du bist eine Gläubige?
So bekreuzige dich (a~p&rtaov), sprich: Dies ist die einzige Waffe, das
einzige Heilmittel, das ich habe; ein anderes kenne ich nicht." In seiner
Kirche war es also sicher ein beträchtlicher Prozentsatz an Christen, die
Amulette und ähnliches trugen und sich ihnen anvertrauten. - Was
Chrysostomos selbst betrifft, mag man bezüglich seines Hinweises auf das
Kreuzzeichen als Heilmittel (ähnlich wie bei Origenes) fragen, ob nicht
das bereits ebenfalls eine Art magischen Akts darste1lt!6. Angesichts sol-
i' PG 62, 357 f.; übers. durchweg nach BKV 45, 352-356.
!5 PL 38, 1300 f.
28 P. S t 0 c km eie T, Glaube 'Und ReLigion in der frühen Kirche, Frei.burg-
Basel- Wien 1973, 113f. zitiert den typischen Passus hom, 54, 4 in Mt (PG 58, 537)
und beurteitt den Sachverhalt eindeutig: "Unbedenklich wird hier die Jtheologi,-
sehe Heilsaussage über das Kreuz parallelisiert mit seiner irdischen Wirkmacht
und so trotz aJ.ler Rückbindung an das Geschehen von Golgotha die Kreuz-
frölD.ID1gk.eitdem magischen Mißverständnis ausgesetzt. Gewiß lehnt der anti-
ochen!isehe K.iJrchenvater jeden Formalismus und religiösen Materiali6mus ab,
er vermag aber durch die Betonung der Kreuzesmacht oft nur einen graduellen
Unterschied gegenüber den Praktiken des Aberglaubens zu statuieren, so daß
der Einfluß eines grobsinnliehen Mißverständnisses ständig akut bleibt."
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eher Bedenken muß allerdings wohl in der Tat gefragt werden, was in
der damaligen Situation der kirchlichen Pastoral möglich und zielfüh-
rend war: Ob die strenge Theorie nicht Kompromisse schließen mußte,
um die Menschen dort zu erreichen, wo sie verwurzelt waren. Die schrof-
fe Alternative hätte das wahrscheinlich nicht vermocht und nur als Af-
front gewirkt. Man konnte vielleicht nur mit einer Art "christlicher Ma-
gie" Bewegung erzeugen von der paganen Magie weg27• Daß dies eine
heikle Praxis ist, sieht jeder sofort. Jedenfalls hat es eine verbreitete
"christliche Magie" damals gegeben, denn um die Mitte' des Jahrhunderts
hat die Synode zu Laodikeia (c.36) es für nötig gehalten, christlichen
Klerikern zu verbieten, als Magier, Zauberer, Wahrsager oder Astrologen
zu fungieren oder Amulette herzustellen. Die Träger von Amuletten sol-
len ausgeschlossen werden. Darin ist also ein kompletter inner kirchlicher
Betrieb magischer und mantischer Natur bestätigt.
Darüber ist noch beträchtlich mehr bekannt. So blieb beispielsweise
die apotropäische Bulla der Kinder, eine am Hals getragene Kapsel meist
aus Edelmetall mit einem Amulett darin, auch christliche Sitte und wur-
de entsprechend mit christlichen Emblemen ausgezeichnet; die heidni-
schen Amulette darin wurden gegen christliche "Gegenstände" (Märty-
rerreliquien, Kreuzpartikel, Bibel-"Stücke"28, formelhafte Gebets- und
Psalmenfragmente) ausgetauscht'", Genau so wurde von Christen das En-
kolpion, ein Brustgehänge oder Anhänger mit zwar diversen Funktionen,
speziell auch als Schutzamulett weitergetragen, also als prophylaktischer
und apotropäischer Gegenstand gegen jede Art von Gefahren geschätzt=.
- Die kirchliche Abwehr der Magie ist also von großen Sympathien für
17 Ähnliche Uberäegungen bei A. A. Bar b, 107. Bei Alugustinus, ep. 39,9
(CSEL 34, Gold b a c h e 'r, 119f.), stößt man dm Zusammenhang der TefTigeTia
(s, u.) auf die überlegung, daß diese durchaus bedenklichen Totenmähler
aus psychologisch-pastoralen Gründen vorläufig zu gestatten gewesen seien,
um eilnenzumutbaren Übergang vom Heidentum zum ChIlistentum zu schaffen.
Augustin sieht allerdings, um nun doch durchgreifen zu können, für seine
eigene Zeit die Phase des statthaften Kompromisses als abgeliaufen an. Im
übrigen sind die von P. S t 0 c k m e iJ er, 115f., geärußerten Bedenken ,gegen
Augustms konkrete Stellungnahmen vol~berech:tIigt.
18 über 'ihre Verwendung auch E. von D 0 b s: c h ü It z , Charms and Amulets
(Ch1'liist1an), ;in: Encyclopaedia of ReUgion and Ethics III (1910), (413-430) 425.
10 Siehe H. Ger s tin g e Ir, BUilla, dn: RAC II (1954), 800 f.
80 Beschrieben von H. Geu Unger, Enkolpion,liIIl: RAC V (1962),322-332.
Ebd. 325: "Der Gebrauch der Gehänge" war "alt und alJiligemein",die Bezeich-
nung als Enkolpion bürgerte sich dagegen erst 1m 8.19. Jahrhundert elin.
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ihre Praktiken unter den Christen begleitet gewesen und ist niemals
wirklich durchschlagend erfolgreich gewesen";
Um Verständnis aufzubringen, sei noch einmal gesagt: Jedermann,
auch der Gebildete (z. B. ein "Philosoph" wie Jamblichos32, ein Rhetor
von der Berühmtheit des Libanios) glaubte damals an die Magie und
Theurgie; sie gehörte zum theosophischen System. Ausgenommen blieben
nur ein paar Skeptiker und Agnostikers", Auch alle christlichen Theolo-
gen glaubten an die Wirksamkeit der magischen Künste. Man hätte sich
- das will beachtet sein - ohne diese Vorstellung auch vieles von dem
in der Bibel Erzählten nicht verständlich machen können, angefangen
etwa bei der Hexe von Endor (1 Sam 28, 3-25) bis hin zu Simon Magus
(Apg8). Aber im Unterschied zu den Philosophen verurteilten die Chri-
sten (aus zwar noch einmal vorwiegend magischen Gründen) die Magie,
soweit sie in Verantwortlichkeit das kirchliche Leben kontrollierten. Wo
aber, wie in den breiten Schichten, lediglich praktiziert wurde, da trug
man weiter die aus dem Heidentum mitgebrachten Medaillen. Wo diese
dann als eindeutig unmöglich denunziert wurden, fabrizierte man christ-
lichen Ersatz=. Solche Amulette trugen dann nicht mehr die früheren
Zeichen, sondern das Kreuzzeichen. Das Kreuz selber wird dann vom
christlichen Volk häufig als Zauberträger angesehen, wie es die verbote-
nen Amulette gewesen waren". Man beschrieb es z. B. mit Zauberworten
wie dem berühmten "Abraxas". Das Christus-Monogramm findet sich als
Schutz- und Kraftzeichen auf Amuletten, die wir besitzen: also der Chri-
stusname als apotropäisches Medium. Die heidnischen Götternamen, Ge-
bete und Zauberformeln sind nicht mehr tragbar, folglich tauscht man
sie gegen kräftige christliche Namen, Worte, Formeln und Texte aus, vor
allem gegen Bibelstellen, die man auf Amulette schreibt (wie auch Engel-
$I Zum Widerstandgegen die Magie sowie zur clniistli:chvermittelten Magie
und Dämonologie (z. B. deren VereiJnbarung mit der Got1lesvorstellung) und
<8.llgememzum msgtschen Denken und Praktizieren,im Christentumdes ersten
Jahrtausends und darüber hinaus findet man reiches Quellenmater.ialbei
E. von D 0 b s ch üt z , Charmsand Amulets; speziellfür den synkretistischen
Chaeakter dieses Phänomens der Chr:iStentums~ichte dst aufschlußreich
J. F i c k er, Amulett, in: RE f. protest. Theol u. Kirche 'I (1896),467-476.
81 Vgl. seine ChaTakter.isi.erung durch J. Geffcken, Der Ausgang des
,gmechisch-römischen Heidentums, Heidelberg 1929 (Nachdruck Darmstadt
1972),103-114.
a3 A. A. Bar b, 115f., hat auf die hier angedeuteten Hi<llIter,gründeunseres
Themas IOOchdrücklichhingewiesen.
84 Vgl. F. Eckstein - J. H. Was zin k, in: RAC I, 408ft.
S5 ZU'l" Verwendung des Kreuzes außer F. Ecksted.n - J. H. Waszink
auch E. von D 0 b s c h ü t z , Channs end AmUllets,426f. und J. F i c k er,
473 t.
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namen). Beliebt sind die Anfänge der vier Evangelien, die ja noch bis
heute als liturgische Segensformeln rezitiert werden. Ein Amulett gegen
böse Geister trägt den Anfang des "Vaterunser" usf. Auch andere Bräu-
che gab es: Bei Fieber beispielsweise legte man sich das Evangelium un-
ter den Kopf - aber zu solchen Dingen gleich mehr bei Augustinus, der
auch diesen Brauch nennt und billigt. - Man fragt sich:
Was dachten sich die Christen bei all dem in einer Zeit und Epoche,
in der die Abgrenzung gegen das Heidentum doch immerhin ein aktuelles
Thema war? Es scheint mir, daß sie nicht den Boden der Magie zu ver-
lassen suchten (es sicher auch nicht einfach konnten), sondern daß sie die
"richtige" Magie proklamierten, d. h. die Aufnahme von Beziehungen zu
den wirklich heilvollen und überlegenen Mächten, eben mit dem wahren
Gott, womit sie freilich auf dem Boden einer der paganen direkt ver-
gleichbaren Religiosität verblieben. Und so trägt die Gegenüberstellung
oft den Tenor des überlegenheitsbeweises: Athanasios z. B. argumentiert
gegen die heidnischen Amulette (oder Phylakterien), indem er an ihrer
Stelle das Kreuz empfiehlt und die größere, durchschlagende Wirksam-
keit dieses christlichen Gegen- oder Parallelstücks lobt: Vor dem Kreuz-
zeichen fürchten sich nicht nur alle Krankheiten, sondern es bebt vor ih-
nen die gesamte Schar der Dämonerr", Von den heidnischen Exemplaren
brauchte man wohl für bzw. gegen jeden Dämon ein eigenes Amulett.
IV.
So wie die beiden Volksprediger Ortgenes und Chrysostomos ist auch
Augustinus eine wichtige und interessante Quelle für dieses Thema, so-
fern sich die Zustände seiner Gemeinden in dem, was er schreibt, reich-
lich spiegeln.
Be Frgm. !tepl dl!t'twvnach cod, Reg. 1993 f. 317 (PG 26, 1320). ~gJ.. F. J. D ö 1-
ge r , Antike und Christentum 3, Münster 1932, 86-89 ,anläßlich dileses Textes:
"Man mußte danach trachten, für die oft recht merkwürddgon Anhängsel der
An<tiJre einen Ersatz zu bieten. Er bot sich ,ganz ungezwungen m dem kreuz-
förmigen Schmuck, in dem Kreuz-PhylJakteTion... W.iIrsehen 'aus dieser Be-
wertung, wie es zum Ersatz der antik-heidnischen AmlNette durch d11eMetan-
kreuzchen kommen mußte. Daß diJes bereets um die MiLttedes vierten Jahr-
hunderts geschah, beweiJStuns das Kreuz-Phylakterion der Makr.iJnl8..Die Ge:tlahr
bestand, daß schließ1i~h das Anhängekreuzehen behandelt wurde wie eiIIl
antikes Amulett. Dies war dann der Fa'll, wenn man auf das Anhängekreuz-
chen unverständliche, sinnlose Zauberformeln schrieb, wie sie im Heidentum
der Antike üblich waren. Es ist da gewiß vieles im christlichen Volke geübt
worden, Wl8S sich mchl gerade im Rahmen des Glaubens bewegte." ZUr Sache
der ganze Passus 81-100: "Das Anhängekreuzchen aIlIs Phylakterion"; außer-
dem gab es das Kreuzzeichen soWliedie Kreuz-Tätowierung (siehe ebd. 100 mIit
Verweis).
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Einen der Hintergründe für das Problem macht Augustinus besonders
deutlich: Die Konversion zum Christentum ist im 4. Jahrhundert häufig
eine Sache des Massen-Trends gewordentt. Wir kennen durch ihn die da-
malige Parole in Afrika, daß die Leute sagten: "Wenn der und der pro-
minente Mann Christ würde, wer bliebe da noch Heide?" (En. in Ps.
54,1338). Augustinus nennt auch sehr direkt die menschlichen Rücksich-
ten und Berechnungen, die bei Konversionen im Spiel sein konnten (z. B.
de cat. rud. 17,139). D. h., daß die pagane Vergangenheit, die ja gleichzei-
tig ihre kulturelle und gesellschaftliche Gegenwart noch war, von den
Menschen nicht einfach abgeschüttelt war, wenn sie sich zur Kirche zähl-
ten.
Augustin hat es massiv mit den Dämonen zu tun. Und man kann hier
erfahren, wie die Christen ihren Glauben an solche Wesen einordneten:
Gott als der Gute, Große und Höchste usw. ist zuständig für das ewige
Leben und die Unsterblichkeit, die er geben wird; dagegen sind für den
nicht unwichtigen, aber kleinen Betrieb des hiesigen, jetzigen Alltags die
Dämonen da. Auf sie muß man deshalb genügend Aufmerksamkeit rich-
ten. Also begehen diese Afrikaner eine Menge Riten und Bräuche, um
von den Dämonen etwa die rechte Frau oder Nachkommenschaft zu er-
langen (En. in Ps. 34, sermo 17), Brot, Wasser, Wein, Vieh und Geld zu
bekommen (En. in Ps. 62, 7) - also alles, was das Herz "kurzfristig" be-
gehrt. Sie rufen auch die Namen der alten, je zuständigen Götter noch an:
bei Seefahrt, Geburt, etc. - Augustin widerspricht: Gott ist für alles zu-
ständig, niemand sonst. Und obwohl er nicht gern hat, daß um die All-
tagsbelange des menschlichen Glücks gebetet wird, sagt er doch: "Der
dich heilt, heilt auch dein Pferd, dein Schaf, und um zum geringsten zu
kommen: deine Henne" (In Joh. ev. tract. 34,34°). Denn mit solchen Ver-
sicherungen muß Augustinus vorbeugen, daß die Christen "die wahre Re-
ligion auch nicht um der gegenwärtigen Nöte willen verlassen" (de civ.
dei V 23), durch die sie sich offenbar immer wieder zu den Schutzmitteln
der alten Religion treiben lassen.
Mit der gezeichneten Religiosität meint Augustinus wirklich Christen,
nicht Unschlüssige o. ä, Es scheint, daß sie das Christentum zu spirituali-
37 J. Zell i n g e r , Augusttri und die Volksfrömmigkeit. Blicke in den früh-
christlichen Alltag, München 1933, 9 fi., hat das Problem der fruhcb.r.isblichen
Magie richtig-erwedse in diese 7.usammenhänge gestellt und die Schri:flten
Augustlills diesbezüglich durchmustert. Wciteres bei F. V '8. n der Me e r, Au-
gustinus als Seelsorger, Köln 1958, 77-438.
38 PL 36, 637; CChr 39 (E. Dekkers - J. Fraipont), 1956,666.
39 ccse 46 (J. B. Bau er), 1969,151.
40 PL 35, 1652f.; CChr 39 (R. Wi 11e m s), 1954,312.Detaialiert.e Belegan:gaben
bei J. ZeHli.nger, 38f. Anm. 12 und 17.
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stisch kennenlernten, als daß es ihnen alle ihre Bedürfnisse handfester
Art mitabgedeckt hätte, für die ihre heidnischen Religionen sehr wohl
die vielen Riten und Mittel und Sondergottheiten angeboten hatte. Für
die Sonderhelfer und Fürbitter wird das Christentum dann auf die Dauer
zwar selbst sorgen. Diese Christen borgten sie vorerst noch aus dem Hei-
dentum.
Andere glaubten aber aus anderen Gründen an die Dämonen: aus
Angst, mit ihnen ganz zu brechen, sc. aus Angst vor ihrer Rache gegen
"Abtrünnige" (z. B. En. in Ps. 26, sermo II 19). Augustin tat sich schwer,
sie zu beruhigen, denn er glaubte ja selbst vorbehaltlos an diese We-
serr". Er beschreibt sie: geschaffene Geistwesen mit luftartigem Leib,
Gegenspieler der Engel, den Menschen in allem überlegen; sie tun Dinge,
die den Menschen als Wunder erscheinen; sie sind auf Schädigung aus,
schicken Krankheiten und sind menschenfeindlich - wenn Gott das alles
zuläßt. Diese letzte Bedingung bzw. Einschränkung war immer unkon-
trollierbar und ungewiß. Die Dämonen blieben folglich auch den Christen
höchst unangenehmes,
Dieselbe Mentalität äußerte sich auch sehr anders: Aus Angst vor den
Dämonen suchte man ihrem Einfluß pedantisch zu entgehen und meinte
ständig, durch das Heidentum der Umwelt infiziert zu werden. Augustin
wird von einem Publicola gefragt, wie er folgende und etliche weitere
Gewissensfragen löst:
- Darf ein Christ wissentlich Wein und Getreide aus einem Lager bezie-
hen, von dem die Dämonen ihren obligaten Anteil bekommen haben?
- Darf er Holz aus einem Wald kaufen, der einem Gott geweiht ist?
- Sind Früchte und Gemüse erlaubt aus Liegenschaften, die Tempeln
und Priestern gehören?
- Darf er in einem Metzgerladen kaufen, in dem ihm möglicherweise
Opferfleisch angeboten wird?
- Kann er aus einer Quelle trinken, in die ein Heide seine Götterspende
gegossen hat? Und dergleichen mehr (ep. 46, 6-1843).
Augustin findet das alles doch recht kindisch und sagt es dem Publi-
cola auch ironisch. Er macht es in seiner Antwort zu einer Sache der In-
tention statt des Tatbestandes. Intention und Optik (d. h. wie das Verhal-
ten ausgelegt wird) ist entscheidend. Der Christ benützt ja auch das Son-
nenlicht, obwohl es von Heiden ständig angebetet wird. Und wenn einer
41 Siehe F. v an der Meer, 86-97.
4t Einzelheiten und Texte, auch rum Folgenden, w.i:eder bei J. Z e 1:J. ~ n ger,
12ff.
43 eSEL 34 II (A. GoI d b ach er), 1895, 126-128.
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unwissend Opferfleisch ißt, dann ist das weder Sünde noch Befleckung.
Augustin glaubt also nicht an die dämonische Verhexung solcher Speisen.
Bei dieser nüchternen Beurteilung meint man, Augustins Einstellung zu
kennen. Aber:
Wenn ihn Publicola, der Pedant, in seinem Fragenkatalog auch fragt,
was ein Christ tun soll, der in einer unbewohnten Gegend vom Verhun-
gern bedroht ist und dann einen Tempel und darin Eßbares findet, emp-
fiehlt Augustin für den Fall, daß es sich mit Sicherheit um idolothytum
handelt, Verzicht auf die idololatrischen Speisen und zieht den Hunger-
tod vor (ep. 46,11; 47,644). Und tatsächlich schreibt er anderswo: "Besser
ist es, Hungers zu sterben, als von Götzenopfern zu essen" (de bono con-
iug. 16,1845). Im Zweifelsfall oder wenn man nicht um den Charakter der
Speise weiß, soll man ohne Gewissensskrupel seinen Bedarf stillen.
Eine besondere pastorale Schwierigkeit war für Augustin der Volks-
aberglaube, der in seiner Kirche so derb und massiv war wie außerhalb.
Der Widerstand war fast zwecklos. Immer wieder kommt in den Sünden-
listen bei Augustin der Aberglaube vor. Besonders im Bereich von
Krankheit und Heilung muß der Prediger die Christen überhaupt erst
mühsam davon überzeugen, daß die beliebten Praktiken abergläubisch
und unzulässig tatsächlich sind. Man übte sie als eine Art harmloser
Volks- oder ergänzender Medizin über das hinaus, was die Ärzte (nicht)
konnten. Das Irrationale spielt in Heilpraktiken ja zu jeder Zeit eine gro-
ße Rolle. Sie gehen also heimlich zu Wahrsagern und Astrologen, lassen
sich in Krankheiten helfen, lassen sich ihre Lebensdauer errechnen, be-
kommen bei Kopfweh Amulette um den Hals gehängt. Täglich sieht der
Bischof diese Sachen. Um das christliche Publikum nicht zu verlieren,
mischen die Geschäftemacher christliche Begriffe und Namen unter.
All das ließe sich weiter dokumentieren. Es war eine so breite Reali-
tät in den christlichen Gemeinden, daß Augustin in der Katechese für
Taufbewerber einen Abschnitt für nötig hielt, in dem die Täuflinge dar-
auf vorbereitet werden, daß sie in der Kirche auch das antreffen werden,
ohne sich von solchem Milieu und Niveau irritieren oder gar infizieren
lassen zu dürfen (vgl. de cat. rud. 7,3; 25,11. 14). Augustin erzählt von
. namentlichen Christen und ihren besonderen Amuletten, verurteilt das
alles scharf und hält sie für Leute, die nur mit ihrem Leib die Kirche
füllen, ohne sonst etwas in die Gemeinde einzubringen. Letztlich steht er
aber machtlos und ratlos davor. Als ihn sein Freund Possidius fragt, was
man denn da tun soll, sagt Augustin, man müsse schon froh sein, wenn
sie das alles nur tun und nicht auch noch Propaganda dafür treiben.
4( CSEL 34 II, 126 f. 136.
u CSEL 41 (J. Z y c h a), 1900, 211.
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Dann fragt er allerdings: "Was soll mit ihnen geschehen, wenn sie sich
fürchten, die Ohrringe abzunehmen, sich aber nicht fürchten, den Leib
Christi mit diesem Abzeichen des Teufels zu empfangen?" Er hat keine
Antwort auf diese Frage nach dem akuten Notstand in seiner Kirche (ep.
245,1 f.).
Nach Augustins Zeugnis hat in Afrika auch die Astrologie breite Re-
sonanz bei den Christen gehabt. Sie lassen sich z. B. für alles und jedes
(Reiseantritt, Feldbestellung, Baubeginn, Geschäftsabschluß, Heirat, Zeu-
gung der Nachkommen) den günstigen Termin berechnen: die antike Ta-
gewähierei. Augustin greift hier nicht hart zu, hält das eher für Gewohn-
heit als für dezidierten Aberglauben und schätzt es nicht gravierend ein.
Im Encheiridion 7~ allerdings spricht er so davon, daß Paulus in Gal
4, 10 f. über die "Größe dieses Vergehens" aufkläre. - Ärger ist es, wenn
schuldig gewordene Christen auf das "medicamentum confessionis" ver-
zichten, weil sie die Verantwortung für ihre Straftaten den Geburtsster-
nen zuweisen",
Das alles sind schwere pastorale Probleme für Augustin. Ich möchte
folgenden bezeichnenden Text nicht übergehen. Es wurde erwähnt, daß
Augustin es billigte, wenn man bei Krankheit das Evangelien-Buch als
Heilmittel benutzte. Er tat das in einer zwiespältigen Stimmung. Das
Evangelium ist für die Not der Seele, nicht des Leibes - so Augustin. Er
sah auch den abergläubischen Hintergrund, der es hätte verbieten müs-
sen, das zuzulassen. Aber Augustin kennt seine Leute, und so stimmt er
zu. Denn lieber sollen sie diesem Buch vertrauen als den Mitteln der
Zauberer und Astrologen: "Wenn du bei Kopfweh das Evangelium dir
aufs Haupt legst und nicht zum Amulett (ligatura) deine Zuflucht
nimmst, so loben wir das. Denn dahin hat es die menschliche Schwäche
gebracht und in dem Grad sind die Leute zu bedauern, die zu Amuletten
flüchten, daß wir uns freuen beim Anblick eines Menschen, der, im Bett
von Fieber und Schmerzen hin- und hergeworfen, seine Hoffnung einzig
und allein auf das Evangelium setzt, das er sich auf den Kopf legt. Frei-
lich nicht darüber freuen wir uns, daß das Evangelium für diesen Zweck
gebraucht wird, sondern daß es den Amuletten vorgezogen wird" (in
Joh. ev. tr. 7,12)47.
Man hört die Not Augustins heraus, richtig zu entscheiden. Man spürt,
wie hart ihm der Kompromiß über die Lippen geht, wie das Verständnis
für die Befangenheiten der Menschen den Kompromiß aber doch rechtfer-
tigt.
'8 Zahlreiche Belege bei J. Z e l'lii:n g e r , 43 Anm. 49.
'7 PL 35, 1443; CChr 39, 73.
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Anderes wieder duldet er viel leichter, z.B. daß ein Christ Erde aus
Palästina, dem heiligen Boden des Grabes Christi, als apotropäisches Mit-
tel in seinem Schlafzimmer deponiert hatte (de civ. dei XXII, 8,7). Aber
im Fall des antiken Buchorakels, das die Christen jetzt statt mit den
Klassikern mit der Bibel praktizierten, urteilt er ähnlich gequält wie
oben: "Wenn Leute die Blätter des Evangeliums zu Orakelzwecken
benützen, so ist mir das jedenfalls erwünschter, als daß sie sich bei Dä-
monen Rat holen. Doch mißfällt mir auch diese Gewohnheit" (ep.
55,XX 37)48. Dagegen hat Augustin selbst einiges für das Los übrig. Bei
menschlicher Unschlüssigkeit gibt es Gottes Willen kundw.
Wie der Bibel, so schrieben Augustins Christen auch der Taufe und
der Eucharistie heilende Kraft zu. Man ließ Kinder taufen allein aus Ge-
sundheitsgründen. Augustin selbst erzählt etliche Fälle von Krankenhei-
lungen infolge der Taufe. Mit der Eucharistie geschah z. B. folgendes:
Eine Mutter hat mit dem Brot einen Breiumschlag gemacht und ihr Kind
so von einem (offenbar harmlosen) Augenleiden geheilt. Augustin berich-
tet das ohne Urteil, glaubt aber zweifelsohne an die Tatsächlichkeit (sie-
he ep. 98,5; de civ. dei XXII 8; contra sec. Juliani resp. imperf. opus III
162)50.
Man kann noch viele Informationen aus Augustin zusammentragen;
ich belasse es dabei. Nur möchte ich Augustin doch noch als Zeugen für
einen weiteren wichtigen Komplex nennen, der mit dem Thema zu tun
hat: für die damalige Märtyrer- und Gräberverehrung.
Die Popularität des Märtyrerkultes» liegt ganz eindeutig in der über-
zeugung von den Wunderkräften begründet, mit denen der Ort und die
Gebeine selbst versehen sind. Man wußte ja schnell die erstaunlichsten
Wirkungen zu erzählen. Diese Gräber sind Orte, an denen Gott hilfsbe-
reiter und der Himmel einfach nahe ist52• Als Theologe grenzt Augustin
all dem gegenüber scharf ab, was den Märtyrern christlicherseits zusteht
und wo im Kult das Heidentum daran beginnt.
In seltsamem Kontrast zu dieser Schärfe ist er aber gegenüber den
Wundererzählungen selbst derart leichtgläubig, daß man nur staunt53•
48 CSEL 34 11, 212.
40 J. Zellinger, 24f.
60 AndereBeispielefür Heilungen durch SakramentebeiE.v.D0b s ch ü tz ,
ChaJrmS and Amulets, 427.
61 Zu Augustilnsdiffere~ertem Urteil F. v a n der Me er, 489-492.
505-510.
61 J. ZelltlllgeT', 51ff.
G8 ZU AugustilllsWunderg!aiubenJ. ZelUnger, 52ff.; davon abhängig
F. van der Meer, 545-577.
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Allerdings ist das - ohne Scherz - offenbar eine Alterserscheinung bei
ihm gewesen. Als junger Mann kennt er keine Wunder mehr in der Ge-
genwart. Als 50jähriger kennt er dann Vorfälle, die an auswärtigen Grä-
bern geschehen sind und schreibt, im Glauben an diese Vorfälle: "Aber
ist denn nicht auch Afrika voll von Leibern heiliger Märtyrer? Und doch
wissen wir hier von keinem Ort, daß solche Dinge geschehen" (ep.
78,3)54. Ganz anders wieder 22 Jahre später: Augustin erzählt eine Fülle,
nämlich die berühmten 25 Beispiele von Heilungen und Wundern, meist
an afrikanischen Märtyrergräbern, vorwiegend aus neuerer Zeit (de civ.
dei XXII, 8), nach Augustin (ebd. 8,21) nur eine kleine Auswahl. Man
muß sie nachlesen. Augustin lebt als Greis in einer ausgesprochenen
Wunderwelt und widerruft seine jugendliche Fehlanzeige bezüglich des
Vorkommens solcher Dinge. Nichts, was von Märtyrern und ihren Grä-
bern erzählt wird, ist unglaublich. Sogar Totenerweckungen kommen vor
und sind nicht einmal eine Seltenheit. Augustin glaubt sie alle. Ihm ist
das alles apologetisch wichtig: Das Christentum war nicht nur, sondern
ist eine Religion der Wunder; der gegenteilige heidnische Einwand trifft
nicht zu.
In diesem Punkt hat der alte Augustin offenbar eine Vorliebe entwik-
kelt, die ihn leichtgläubiger und interessierter daran gemacht hat als es
seine Gemeinde war. Er beschwert sich, wie schlecht die Leute in der
Kirche aufpassen, wenn die Wundermeldungen verlesen werden. Sie ver-
gessen sie sofort und erzählen davon nicht einmal weiter (de civ. dei
XXII 8,1. 3-6).
Ganz anders, sc. sehr nüchtern steht Augustin zu einem anderen ma-
gischen Muster: Man drängte als Christ dazu, in der Nähe eines Märty-
rergrabes beigesetzt zu werden. Dort war man, im "Kraftfeld" des Mär-
tyrers, gut aufgehoben", Davon hält Augustin nichts. Der einzige Vorteil
ist daran allenfalls für ihn, daß der Ort die Lebenden eher dazu bringt,
für die Toten zu beten (de cura pro mortuis gerenda 1, 1f.; 4,6-5,7).
In diesem Punkt will er die magisch-mechanischenVorstellungen zer-
stören, wonach die Seele mit dem Leib und dessen Grab schicksalverbun.,
den ist, wie das heidnisch gedacht wurde. - Außerdem hat Augustin sich
auch um die Abschaffung der refrigeria bemüht, also der Totenmähler,
die man im unmittelbaren Anschluß an heidnische Formen der Kontak-
tierung mit den Toten über Märtyrergräbern feierte; bezeichnend ist, daß
Augustin die magischen Praktiken nicht durch Härte und Befehl zer-
schlagen will, sondern für Belehrung und Aufklärung der Leute plädiert
64 CSEL 34 II, 335f.
6a F. van der Meer, 510-515.
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(ep. 22, 5). Durch Überbietung und Einsicht müssen derlei Dinge vom
Christentum bewältigt werden. Es überrascht dann, daß die (im Grunde
allerdings längst vergessene) abergläubische Qualität dieses Brauchs
durchaus nicht der primäre, sondern erst der zweite Grund für das Ver-
bot darstellt. So jedenfalls sieht es nach Augustins Bericht (conf. VI 2)
aus, wenn Ambrosius hauptsächlich der unmäßigen Trinkerei wegen die-
se Mähler in Mailand verboten hat: "Als sie (Monika) erfuhr, der hochbe-
rühmte Prediger und Vorsteher der Frömmigkeit habe das selbst denen
verboten, welche mit nüchternem Maß feierten, damit den Trunkenbol-
den keinerlei Gelegenheit geboten würde, sich zu betrinken, und weil das
gleichsam eine dem heidnischen Aberglauben ganz ähnliche Totenfeier
sei ... 56" Immerhin bezeugt Augustin selbst die Lebendigkeit unchrist-
lich-magischer Vorstellungen bei diesen Mählern im Volk (die Toten mit
Speisen erquicken) (ep. 22,6; en. in Ps, 48, 1, 15). Aber auch er nennt
meistens vornweg den Mißbrauch zum Fressen und Saufen als Argument
gegen die Totenmähler'".
Alles in allem sieht man ein unentschiedenes, befangenes Urteil bei
Augustin selbst, ein eindeutiges praktisches Pro in seiner Kirche gegen-
über Magie und Aberglauben.
V.
Einige wenige Bemerkungen seien zur späteren Zeit angeschlossen,
die das Bild nicht mehr verändern, aber repräsentativer machen. Das
Konzil von Braga= hatte im Jahr 571 Anlaß, den Christen bestimmte
Arten der Astrologie zu verbieten, vor allem die Sternenbeobachtung vor
Beginn eines Hausbaues. Bezeichnender an dieser Synode ist aber, wie
sie einen Komprorniß bzw. einen direkten Synkretismus programmiert
hat. Es gab damals magische Riten in der Heilkunde: Wenn man Heil-
kräuter sammelte, sprach man beim Pflücken oder Zubereiten oder An-
wenden magische Formeln, um die Wirkung zu steigern. Das wird hier
verboten, bzw. exakter: Daran werden die paganen Formeln verboten,
gerade nicht der Brauch selbst. Wenn man das Glaubensbekenntnis oder
das "Vaterunser" begleitend rezitiert, und wenn so also Gott als Schöpfer
56 Interpretation durch J. Qua s ten, "Vetus Superstitio et Nova Religio".
The Problem 01 Refrigerium in the Ancient Church of Africa: HTR 33 (1940),
253-266; ferner F. va n der Me er, 516-544.
57 F. v a n der Meer, 534f. 537.
58 Siehe E. J. J 0 n k er s, Die Konzile und einige Formen alten Volks-
glaubens im fünften und sechsten Jahrhundert: V.i.gChr22 (1968),49-53.
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und Herr dabei geehrt wird, hat alles seine Richtigkeit und gibt es nichts
einzuwendanss .
Dasselbe Konzil zu Braga polemisiert gegen heidnische Neujahrsbräu-
ehe der Christen, ebenfalls das Konzil von Tours (567) und das von Au-
xerre (578). Dieses letzte verurteilt auch Leute, die bestimmte Felsen,
Bäume oder Quellen verehren. Und es bezeugt noch etwas Interessantes:
Man fertigte sich damals aus Holz einzelne Gliedmaßen an, um damit
Krankheit und Unfall abzuwehren. Das Konzil unterband den Brauch, in
anderen Punkten versuchte es allerdings auch eine verchristlichende
Umbeugung.
Ich breche diese Darstellung von Begebenheiten, Milieu und Beurtei-
lung des Aberglaubans in der Alten Kirche ab. Vielleicht hätte sich hier
noch ein sehr anderer Problemkomplex aus der Alten Kirche eingefügt,
. doch ist nicht leicht zu entscheiden, ob man ihn gut unter dem Stichwort
Aberglauben subsumieren kann. Ich meine das Faktum, daß es eine De-
pravierung des Christentums von Anfang an auch in der Form gibt, daß
es zu einfach, nämlich unzulänglich simpel und vulgär verstanden wurde.
Seit Paulus kennen wir die Stimmen von Theologen, die das beklagen
und für unerträglich halten: ein zu naives, zurückgebliebenes und darin
falsches, häretisches Christentum, ein verständnisschwaches, einsichtslo-
ses Glauben, ein mangelndes Bemühen um tieferes Eindringen in das
wirklich Wesentliche des Christentums oder das glatte Unvermögen
dazu'". Mir scheint, daß das zumindest ein mit dem Aberglauben ver-
wandtes Problem darstellt. Und wenn dieser zu einfache Glaube unter
den Aberglauben einbegriffen werden kann, was in dieser Version vor-
erst unkonventionell wäre, dann träfe man auch von dieser Seite her auf
die Geschichte eines kontinuierlichen Aberglaubens innerhalb der Chri-,
stentumsgeschichte.
59 An solchen Stellen, die das Problem derart eklatant offenlegen, bewährt
sich auch der Ansatz von P. Stockmeier, 111-117, den Sachverhalt in die
Alternative von Glaube und Religion einzuordnen.
80 Darüber N. B r 0 x, Der einfache Glaube und die Theologie. Zur altkirch-




Kritische Anmerkungen zu einem jüngst erschienenen Buch
Die Arbeit von Frau Raming- ist eine leidenschaftliche Anklage gegen die
Kirche und die Theologen, die angeblich gegen Gottes Willen die Frau von der
Weihe und dem kirchlichen Amt fernhalten. Der Ausschluß der Frau von dem
Ordo hat nach Meinung der Vertasserän :in dem der Frau um .ihres angeblä-
chen Minderwertes auferlegten status subiectionis ihren Grund (S. 53). Frau
Raming stellt eine Kausalkette: Gerlngschätzung der Frau - schlechte rechtli-
che Stellung - Ausschluß von der Ordination auf. Der Beweis für ihre grund-
legende These ist ihr jedoch nicht gelungen. Nirgends zeigt sie schlüssig, daß
eine gängige Auffassung über die Frau oder die unzulängliche Begründung ei-
ner die Frau von der Weihe fernhaltenden Norm diese selbst erzeugt hat.
überall liegt vielmehr gerade der umgekehrte Tatbestand vor: Man wußte sich
an Wort und Beispiel des Herrn gebunden, und dazu suchte man eine Begrün-
dung. Diese entnahm man verschiedenen Quellen, u. a, auch zeitgenössischen
Anschauungen. Das beschriebene Modell, das Frau Raming aufstellt, wird auch
von der Religionsgeschichte nicht bestätigt. Diese liefert vielmehr den unum-
stößlichen Beweis: Weder ist Zulassung der Frau zum Priestertum gleichbe-
deutend mit Anerkennung ihrer Gleichwertigkeit oder gar Gleichberechtigung
noch ist Ausschluß der Frau vom Priestertum unverträglich mit Hochschätzung
und Gleichwertigkeits, Anders ausgedrückt: Der Ausschluß vom Priestertum
schließt nicht eine Minderbewertung der Frau in sich. Andersartigkeit ist nicht
Minderwertigkeit. Es ist daher unzutreffend, wenn sich die Verfasserin zu der
Meinung versteigt, die Auffassung, die Frau sei um ihres Geschlechtes willen
weiheunfähig, impliziere "das Urteil über den Minderwert der Frau als
Mensch", ja sei lImit diesem identisch" (S. 116A. 194). Sowohl die Religionsge-
schichte im allgemeinen als auch die Geschichte des Christentums im besonde-
ren lassen keinen Zweifel daran, daß das Geschlecht nicht den Wert eines
1 R a m in g, Ida: Der Ausschluß der Frau vom priesterlichen Amt. Gott-
gewollte Tradition oder Diskriminierung? Eine rechtshistorisch-dogmatische
Untersuchung der Grundlagen von Kanon 968 § 1 des Codex JUr:Ls Canonicl.
Köm-Wien: Böhlau-Verlag. 1973. XVIII/232 S. Brosch. 28,- DM.
2 Vgl. z. B. K. K er e n y:iJ, Die Jungfrau und Mutter der griechischen Reli-
gion. Eine Studie über Pallas Athene (= Albae Vi.giliaeN. F. Heft XII), Zürich
o. J. (1925); F. He i 1er, Der Dienst der Frau d.n den Religionen der Menschheit:
Eine heilige Kiorche.Zeitschrift für Kirchenlrunde und Religionswissenschaft 21,
1939, 1-48; A. Be r t hol e t, Weibliches Priestertum, in: Beiträge zur Gesel-
lungs- und yölkerwissenschaft. Prof. Dr. R. Thurnwald zu seinem 80. Geburts-
tag gewidmet, Berlin 1950,42-53; J. Lei p o l d t, Die Frau in der antiken Welt
und im Urchristentum, 2. Auflage, Leipzig 1955; E. Neu man n , Die große
Mutter. Der Archetyp des großen Weiblichen, Zürich o. J. (1956).
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Menschen vor Gott begründet. Begnadigung und Nähe zu Gott können bei
Nichtgeweihten größer sein als bei Geweihten-. Methodisch ist zu der Beurtei-
lung der Arbeit von Frau Raming folgendes zu bedenken. Die Frage nach der
Weihefähigkeit der Frau ist primär eine dogmatische; sie kann mit rechtlichen
Mitteln nicht zufriedenstellend beantwortet, muß vielmehr mit dogmatischer
Methode gelöst werden. Die Verfasserin mag dies auch gefühlt haben, und des-
wegen hat sie vermutlich dem rechtshistorischen Corpus ihrer Arbeit einen
dogmatischen Anhang hinzugefügt, der aber bei weitem nicht genügt, um ihre
Studie als eine "rechtshistorisch-dogmatische" zu bezeichnen. Der dogmatische
Teil zählt 32 Seiten, und auch wenn man ihm die 35 Seiten des exegetischen
Exkurses hinzurechnet, bleibt immer noch ein starkes Mißverhältnis zwischen
diesen Ausführungen und den rechtshistorischen Darlegungen. Diese aber ver-
weisen überall auf Schrift und Tradition. In dieser Hinsicht leidet die Untersu-
chung an einem grundlegenden Mangel. Gegen die Lehre der Kirche geht die
Verfasserin mit (ihrer Auslegung) der Bibel, gegen unbequeme Stellen der Bi-
bel mit dem Argument der Zeitbedingtheit dieser Stellen an. Zu ihren Ergeb-
nissen kommt sie also allein durch die übernahme der protestantischen Metho-
de theologischer Arbeit. Damit allein schon ist das Urteil über ihre Ergebnisse
gesprochen.
Was die Sachfrage betrifft, so ist richtig, daß der Grund für die Weiheunfä-
higkeit der Frau in c. 968 § 1CIC nicht angegeben wird. Ebensowenig wird ge-
sagt, ob sie auf göttlichem oder menschlichem Recht beruht, wenn auch zu be-
denken ist, daß c. 968§ 1 die Gültigkeit des Weiheempfanges an einen Natur-
tatbestand, das männliche Geschlecht, knüpft. Es existiert auch keine feierliche
amtliche Erklärung des obersten kirchlichen Lehramtes, aus welchen Gründen
die Frau nicht zu sakramentalen Weihen zugelassen werden kann. Tatsache ist
nur, daß Frauen in der Kirche niemals zu Priestern geweiht wurden und daß
das abweichende Verhalten mancher häretischer Gemeinschaften schärfster
Kritik von seiten der Kirche begegnetet. Angesichts dieses Tatbestandes gewinnt
die Antwort der Theologen auf die Frage, weshalb Frauen nicht zu sakramen-
talen Weihen zugelassen werden, gesteigerte Bedeutung. Die entscheidende Be-
gründung für den Ausschluß der Frau von sakramentalen Weihen haben nun
antike, mittelalterliche und moderne Autoren in seltener Einhelligkeit in dem
Verhalten des Herrn gefunden, das sie als vorbildlich und verbindlich für die
Kirche verstanden haben. Der Herr hat einerseits keine Frau unter die Zwölf
aufgenommen; unter denen, die er zu zweit aussandte, um die Gottesherrschaft
zu verkündigen, war ebenfalls keine Frau. Er hat andererseits die Frau zur
3 Vgl. z. B. S. EIs n er, Die deutsche Frauenwelit im Mittelalter (= Ge-
schichtliche Jugend- und Volks-Btbliothek XXV. Bd.), Regensburg 1910;
H. F i n k e, D1e Frau im Mitte1.Mter.Mtt einem Kapttel "Die heillligenFrauen
dm Mittelalter" von Dr. Lenne, Kempten, München 1913; A. M. Heiler, Die
Mystikerlin in der Kirche: Eine hehl.ligeKiiJ'clJ.e21, 1939,88-112; M. Be r n a r d s,
SpeculrumVirglnum, Geistigkeit und Seelenleben der Frau im Hochmittelalter
(= Forschungen zur Volkskunde Bd. 36/38),Köln, Graz 1955.
4 Z. B.: Fr. Wiechert, Der Dienst der Frau atullerhlrlbder Großkirche:
Eine heilige Kirche 21, 1939, 129-139.
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Nachfolge gerufen. In seiner Begleitung befinden sich Frauen-, Selbstverständ-
lich soll damit nicht behauptet werden, das Verhalten des Herrn sei unmittel-
bar ZWingend. Es läßt vielmehr an sich auch die Deutung zu, der Herr habe
sich einfach seiner Umgebung angepaßt und an einen grundsätzlichen Aus-
schluß der Frau vom Priestertum nicht gedacht. Daß dies nicht der Fall ist,
daß also diese Erklärung unrichtig ist, sagt uns nicht die private Exegese be-
stimmter neutestamentlicher Texte, sondern diIe ,amtliche Intexpretation der
Kirche, ihr Verständnis, das sie durch eine zweitausendjährige Praxis bekun-
det. Die einschlägigen Stellen des NT fallen mit ihrer an sich gegebenen Of-
fenheit für verschiedene, gegensätzliche Interpretationen nicht aus dem Rah-
mE!lI1der übrigen Texte. Bei zahllosen stellen der Heiilligen Schrift gtbt es von-
einander abweichende Möglichkeiten der Erklärung. Daß eine, und nur eine,
die richtige ist, verbürgt uns allein das unfehlbare Lehrwort der Kirche.
Daß die Urkirche den Herrn so verstanden hat, daß er Frauen von der Wei-
he ausgeschlossen wissen wollte, zeigt sich von Anfang an". Bei der Ergänzung
der Zwölf durch Nachwahl werden zwei männliche Kandidaten aufgestellt. Es
gibt keine Frauen unter den Aposteln im weiteren Sinne, obwohl Frauen unter
den ersten Zeugen des Auferstandenen waren. Die Nachfolger der Apostel sind
nur Männer. Die Urchristenheit kennt wohl Frauen, die das Charisma der Pro-
phetie besitzen. Niemals aber begegnen Frauen, die leitende Funktionen in der
Gemeinde ausüben. In den ersten zwei Jahrhunderten gibt es auch keine ein-
deutigen Zeugnisse für das Bestehen eines weiblichen Diakonats. Über die
Stellung, die der Apostel Paulus zu der Frau einnimmt, besteht unter den Exe-
5 A. A d a rn , Christus und die Frau, 2. Auflage, Ettal 1954, 7-25.
8 L. Z s c h a r n a c k , Der Dienst der Frau in den ersten Jahrhunderten
der christlichen Kirche, Göttingen 1902; E. v. GoI t z , Der Dienst der FraJU dn
der urchristlichen. Kirche, Potsdam 1914; H. Pr eis k er, Christentum und Ehe
in den drei ersten Jahrhunderten. Eine Studie zur Kultutgeschichte der Alten
Welt, Berlin 1927; H. Bor si n g e r , RechtssteIlung der Frau in der katho-
ldschen Kirche. Jur. Diss. Zürich, Boma-Leipzlg 1930; W. B r a nd t, Dienst und
Dienen im Neuen Testament (= NeUJtestamentliche Forschungen, Zweite Reihe:
Untersuchungen zum Kirchenproblem des Urchristentums 5. Heft), GüterSiloh
1931; J. Ha He r , Die Frauen des apostolischen ZeiJta[tem, Stulttg,art 1936;
P. Sc h a e fe r, Der Dienst der Frau 'in der alten Kirche: Eilne heilige Kirche
21, 1939, 49-57; C. M. Mo h r, Die Frau im Lichte des Evangeliums, Wien
1947; F. J. L e enh a r d t - F. Blank e , Die Stellung der Frau im Neuen
Testament und in der alten KIrche (= Kirchliche Zeitfragen Heft 24), Zürich
o. J. (1949); K. H. Ren g s tor f, Mann und Frau im Urchristentum (= Arbeits-
gemeinschaft für Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen. Geisteswissen-
schaften Heft 12), Köln, Opladen o. J. (1954), 7-52; J. A. Wa h,l. The Exclusion
of Woman from Holy Orders (= The Catholic University of America, Studies
in Sacred Theology, Second Series, n. 110), Washington 1959; J. Lei pol d ,
Die Frau 1·nder Äntike und im Christentum, Gütersloh 1962.
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geten mitnichten Übereinstimmungr. Er erwähnte eine Reihe von Frauen, die
ihm bei seiner Missionstätigkeit geholfen haben. Niemals aber duldet er Frau-
en !im apostcäschen Amt. Er hat Ga! 3, 8 geschrieben, wonach in Christus zwar
alle eins, aber nicht alle gleich sind.
Ebenso hat die alte Kirche in dem Verhalten Jesu gegenüber der Frau nicht
eine zeitbedingte Anpassung, sondern ein verpflichtendes Gebot gesehen. Die
Didaskalie kennt wohl Diakonissen; aber ihre Aufgaben sind allein die Sorge
um weibliche Kranke und die Mithilfe bei der Taufe weiblicher Personens, Die
Apostolischen Konstitutionen beschränken den liturgischen Dienst der Diako-
nissen darauf, die Frauen in Empfang zu nehmen und bei der Taufe zu helfen,
und erwähnen ooooTückliCh,daß sie keines der Dm~e 'tun, di.'e Priester und
Diakone verrichtens. Seit dem 4. Jahrhundert werden die Zeugnisse bezüglich
der Dlakonissen äm Osten - Äigypten ausgenommen - zahlreicher. Die Diako-
.nässen werden dort noch am Anfang des 4. Jahrhunderts :nicht zum K1erus ge-
rechnet, wohl aber vom Ende dieses Jahrhunderts an. Sie empfangen eine
Handauftegung. Aber die Tatsache, daß auch jene Texte, die von einer "Ordil.-
nation" von Diakonissen sprechen, diese Frauen vom Dienst bei der Feier der
Eucharistie ausschließen, sollte davor warnen, ihre "Ordination" unbesehen mit
der Ordination von Diakonen gleichzusetzen. Wenn neuerdings gesagt wird,
daß die Diakonissen eine "Ordination" empfangen "wie die anderen Kleri-
ker10", dann wird das zu Beweisende bereli!tsvorausgesetat, Denn das IiJst ja ,ge-
rade die Frage, ob die "OrdinJaJtion" der Dlakonlssenv lauf derselben Ebene
steht wie jene der Diakone. Nichts in dem Gebet bei der "Ordination" deutet
darauf hin, daß hier, modern gesprochen, die Grenze überschritten wird, die
das Sakramentale vom Sakrament trennt. Vielmehr deckt höchstwahrschaln;
7 Vgl. etwa die Aufstelhmg bei L. H iJ c k, Stellung des hl. Paulus zur Frau
im Rahmen seiner Zeit (= Kirche und Volk: Bei. V), Köln 1957, 91-99. Dazu:
3. Je r emi as , War Paudus Witwer?: 'ZNW 25, 1926, 310-312; W. Mii c h a e-
Li s , Ehe und Charisma bei Paudus: Zeittschrift für systematische Theologie 5,
1927/28, 426-452; der s., Paulus und die Frauen (= Berner Münster-Vor-
träge 5), Bern 1931; G. Dei U ng, Paulus' Stellung zu Fr,au und Ehe (= Bei-
träge zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament 56), Stuttg'art 1931;
E. K ä h 1 er, Die Frau in den paulinischen Briefen unter besonderer Berück-
sichtigung des Begriffes der Unterordnung, Zürich, Frankfurt a, M. 1960.
8 Zu den Diakonissen: A. K ,aI s 'ba c h , Die alikirchliche Einrichtung der
Dlakonissen bis zu ihrem Erlöschen (= Römische Quartalsschrf.ft für chrlstldche
Altertumskunde und für Kirchengeschichte 22. Supplementheft), FTeibur.g 1926;
Monumenta de viduls diaconissis viT.ginibusque tractantia collegit notis et pro-
legomenis instruxit Josephine M a y er, Bonn 1938; Fr. Wie ehe r t, Die
Geschichte der Dtakonissenweihe: Eine heUige Kkche 21, 1939, 57-76.
8 Ap. Konst. 8, 28, 4 (ed. Funk 530).
10 R. G r y s .0 n, Le ministere des femmes dans i1:tgHse ancienne (=Re-
cheTcheset Syntheses de Sciences ReRgieuses. Seclion d'HiIstoire IV), Gembloux
1972, 107.
11 Ap. Konst. 8, 19, 2 (00. Fwnk 524).
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lieh derselbe Name verschiedene Sachen. Die Hinweise auf Maria12 und die
alttestamentlichen Prophetinnenw rucken die Diakonisse gerade nicht dem
nahe bei dem Priestertum stehenden Diakon zur Seite. Die Anspielung auf die
Wächternmen an den PforTten des Tempels (Ex 38, 8; 1 Sam 2, 22) zergt die Be-
grenzung der Funktion, für die die Diakonisse bestimmt ist. Ähnliches wie für
die Apostolischen Konstitutionen hat für can. 15 des Konzils von Chalcedon zu
gelten. Die Verwendung der Worte Xe~po'to\leta&o;~ und X!~po'tO\l'o; genügt nicht,
um die "Ordination" der Diakomisse der Weihe des DiakOIl/S gleidlzuSietzen. Der
Wortgebrauch war zu jener Zeit durchaus schwankend und mitnichten eindeutig
festgelegt. Aus ihm allein ist eine stringente Beweisführung nicht möglich. Im
Westen hatten die Versuche, im 4. und 5. Jahrhundert den weiblichen Diakonat
einzuführen, keilnen ErfolLg.
So ist das Bild, das die alte Kirche bietet, im ganzen von imponierender
Geschlossenheit. Niemals üben Frauen das Lehramt aus. Es gibt keine Frauen,
die die Taufe spenden, Notfälle vielleicht ausgenommen. Niemals bringen
Frauen das eucharistische Opfer dar. Immer beruft man sich für diese Praxis
darauf, daß Christus keine Frauen gesandt hat, um zu lehren, die Taufe zu
spenden und die Eucharistie zu feiern. Die Kirche hielt sich nicht für berech-
tigt, von dem Beispiel des Herrn abzugehen; sie sah in ihm eine Schranke, die
sie nicht überschreiten durfte. Auch das Lehrverbot des ersten Korintherbrie-
fes wurde als Interpretation dessen verstanden, was der Herr getan und gebo-
ten hatte. Der Gedanke der Unterworfenheit der Frau unter den Mann, der aus
dem Alten Testament entnommen wurde, hat bei der Begründung dieses Ver-
botes eine beträchtliche Rolle gespielt. Er ist auch zur Begründung des Aus-
schlusses der Frau von dem Priestertum herangezogen worden. Dazu kam der
Gedanke des natürlichen Vorrangs des Mannes vor der Frau, den man aber
ebenfalls dem AT, näherhin der Genesis, entnahm.
Dem Buch Frau Ramings ist eine merkwürdige Aufgeregtheit eigen. Klagen
und Anklagen begegnen an vielen Stellen. Die än der Schrlfrt ausgesproChenen
Verdikte sind zahlreich. Mehrfach wird die Lage der Frau in der Kirche mit
jener der Neger in den USA und der Sklaven verglichen. An grotesken Ver-
zeichnungen der Lage fehlt es nicht. Aus dem Buch Frau Ramings erfahre ich
z. B., was ich noch nie und nirgends im Laufe meiner seelsorglichen Tätigkeit
gehört habe, daß "die aJ1.lsschließ1iche Verwiesenheet der Fl'IaIUauf den Mann"
12 St. Bei s s e l , Geschichte der Verehrung Marias in Deutschland während
des MittelaLters. Ein Beitrag zur Religionswissenschaft und KOOSItgeschdchte.
Ereibtzrg' i. Br. 1909; E. Kr e b s, Vom Opferdienst Unserer lieben Frau. Prie-
stergedanken für den Mai: Theologie und Glaube 20, 1928, 344-349.
13 H. Z s c h 0 k k e, Das Weib im Alten Testament, Wien 1883; Fr. W i 1k e,
Das Frauenideal und die Schätzung des Weibes im Alten Testament, Leipzig
1907; A. E be rh art er, Das Ehe- und Famillienrecllt der Hebräer, Münster
i.W. 1914; q.. Be er, Die soziale Stellung der Frau im israelitischen Altertum,
Tübingen 1919; J. D ö 11 er, Das Weib im Alten Testament (= Biblische Ze:Lt-
fragen N.F., Heft 7-9), Münster i. W. 1920; N. Peters, Die Frau im Alten
Testament (= Religiöse Quellenschriften Heft 38), Düsseldorf 1926.
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im Bußsakrament "als im Grunde unzumutbare und diskriminierende Forde-
rung empfunden" werde (So53 A. 223). Entrüstung und Ehrgeiz sind indes kein
Ersatz für durchschlagende Argumente. Ohne Frau Raming damit zu nahe tre-
ten zu wollen, sondern ganz allgemein festgestellt, habe ich den Eindruck, daß
die Leichtigkeit, ja Selbstverständlichkeit, mit der manche Autoren heute die
Möglichkeit, Frauen sakramentale Weihen zu erteilen, einzuräumen, mit der
Höhe der Schwundstufe wächst, die der katholische Glaube, namentlich die
kirchliche Lehre vom Priestertum, bei ihnen erreicht hat. Für wen es kein
Priestertum im Sinne der kirchlichen Lehre, also vor allem des Tridentinums,
mehr gibt, für den ist die "Ordination" von Frauen verständlicherweise kein
Problem mehr. An eiJner SteB.,e verrät die Verfasserin, daß sie darum weiß,
wie sehr die heute hartnäcklg gestellte Frage nach der 2IDIlassung der Frau
im kirchlichen Amt "mitbedingt" ist "durch die gesellschaftliche Entwicklung"
(So151). Diese aber ist doch durch einen ungeheuerlichen Zerfall der Werte,
namentlich der religiösen und sittlichen, gekennzeichnet. Es sind heute keine
geistlichen Impulse, die derartige Wünsche hervortreiben. Wem es als Frau um
Dienst an den Seelen zu tun ist, dem stehen in den Orden, in der Mission und
in der Seelsorgshilfe unmeßbare Gelegenheiten zur Verfügung. Theresia Mar-
tin von Lisieux sah ihre Mission als Karmelitin darin, in sühnender und die-
nender Liebe für die Priester einzutreten, die das Evangelium verkünden, und
dies dünkte ihr eine so gewaltige Aufgabe, daß sie sich damit in der Herzmitte
der Kirche wußte14• Prof. Dr. Georg M a y , Mainz
14 Geschdchte einer Seele. Selbstbiographie der hl. Theres.ia vom Kinde
Jesu t 30. September 1897. Vollständige Volksausgabe, Kirnach-VillingenlBa-
den 1931, 94, 192, 206-211; Therese vom Kinde Jesu, Selbstblographisefia
Schriften. Authentischer Text, EinsiedeIn 1958, 198 f., 200 f., 265-269. Vgl. auch
0. Schneider, Vom Priestertum der Frau, 2. Auflage, Wien 1937.
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
He m m e r I e, Klaus: Untersuchungen. Gedanken und Entwürfe zur Sache des Christen-
tums heute. Frelburg-Basel-Wlen: Herder 1972.136 S. Kart. Lam. 13,80DM.
In dem vorliegenden Buch, dessen Titel an Guardinls "Unterscheidung des Christlichen"
erinnert, bietet der Geistliche Direktor des Zentralkomitees der deutschen Katholiken
sechs philosophisch-theologische Beiträge, die in phänomenologischer Methode, die in der
Vorbemerkung erläutert wird, orientieren wollen über das unterscheidend Menschliche,
GBttliche, Religiöse, Christliche und Politische. Der Schüler und Nachfolger von B. WeIte
wendet sich mit seinen Überlegungen an anspruchsvolle und geistig hell wache Leser.
H. Schützeichei, Trier
Ger k e n , Alexander: Theologie der Eucharistie. - München: Kösel-Verlag 1973.260 S.
Kart. 29,50DM.
"Theologie der Eucharistie" ist, wenn auch schon 1971 abgeschlossen, ein aktuelles und
notwendiges Buch. Trugen schon die im Anschluß an E. Simons entfalteten "Kritischen
Thesen zu einer künftigen dialogischen Theologie" (A. Gerken, Otfenbarung und Transzen-
denzerfahrung, Düsseldorf 1969) einen eindeutig pastoralen Akzent, so wird dieser in der
vorliegenden Verötfentllchung, die der Verfasser selbst als Erprobung der damals skiz-
zierten Prinzipien an einem konkreten Gegenstand verstehen möchte (vgl. 197 Anm. 59),
eher noch verstärkt, Das Bestreben, angesichts der umfangreichen und komplizierten
gegenwärttgen Debatte um Eucharistie, Opfercharakter, Realpräsenz, Interkommunion etc.
eine Orlentlerungshl1fe zu geben, bestimmt den Gang der untersuchung.
Das gUt Ilerade auch für die ersten drei der Geschichte der Eucharistielehre gewidmeten
Kapitel: Die biblische Grundlage - Die Wende vorn Neuen Testament zur Anwendung der
platonischen BIldtheologie - Die Wende von der antiken BUdtheologie zur mittelalter-
lichen EUcharistielehre und ihre Konsequenzen. Historisches Material wird nur soweit als
notwendig entfaltet (der Verfasser kann sich auf eine Reihe von Detalluntersuchungen
berufen), das Hauptinteresse gUt - wie im Begriff "Wende" signalisiert - den geIstes-
geschichtlichen Umbrüchen. Wer ein GespUr fUr diese Wandlungen des Denkens ent-
wickelt hat, wird diese Kapitel nicht ohne Spannung lesen, zumal wenn er daraus Erkennt-
nisse für unsere "Umbruchsituation" gewinnen will. Manchem Fachmann werden die Immer
wieder eingeschobenen Reflexionen über Hermeneutik und Dogmengeschichte im allge-
meinen als unnötige Häufung erscheinen - indes offenbaren die zahlreichen ökumenischen
Gespräche gerade in dieser Frage selbst bei Theologen häufig einen erheblichen Infor-
matIonsmangel. Desgleichen dUrfte das ständige Hinweisen auf Notwendigkeit und
Leistungsfähigkeit eines personologischen Denkens, einer relationalen Ontologie (als
Desiderat der heutigen Diskussion nochmals in einem eigenen Abschnitt, 199-210, proble-
matisiert) nicht als übertrieben angesehen werden. In diesen Gedanken liegen zweifellos
Engagement und Stärke des Verfassers, der dabei, oft In Anmerkungen ("1:1, etwa die
AnmerkJwJglen 35j[83, 43J'I8U., 44/188, f11.j')JJ.lH., 1.30/240 111,)eI!IlJe erstaunlliche Breite u1J}d'mete
der Reflexion erkennen läßt. Sind solchermaßen die geschichtlichen Materialien und
Bedingungen erfaßt, kann sich das 4. Kapitel ausführlich (auf etwa 100 der insgesamt
250 Seiten) "Unserer AUfgabe" annehmen, Nach Schilderung der Problemlage setzt slcti
Gerken mit neueren Interpretationsversuchen (insbesondere mit Schoonenberg, Ratzinger,
WeIte und Schillebeeckx) auseinander, bevor er das oben erwähnte Desiderat eruiert und
seinen eigenen Deutungsversuch vorträgt: Der erhöhte Herr hat die Vollmacht, seine
Lebenshingabe an die Menschen auch In deren irdischer, leibllch-welthafter Existenz zu
vergegenwärtigen (220). Er ist Gastgeber, verwandelt so die menschllche Mahlgemein-
schaft (212ft.) und In ihr die Gaben als realisierende Zeichen (..Transsignifikation") der
eigentlichen Gabe, seiner Hingabe am Kreuz (220ff.). Der Opfercharakter rührt einzig
von der kommemorativen Aktualpräsenz her, das Opfer der Kirche ist das existentielle
Ja zur Erlösung (217),Die Kirche empfängt diese Stiftung und Sendung und vollzieht das
Mahl 1m Auftrag und als Werkzeug Christi in der Kraft seines Geistes (212).Eucharistie-
feier ist das Mahl der Kirche auf dem Weg (219),wobei immer zu beachten ist, daß der
Glaube der Kirche als zwar konstitutives, jedoch nur antwortendes Moment dem christo-
logischen untergeordnet ist (224).
In einem letzten Abschnitt werden sehr abgewogen einige ökumenische Fragen behan-
delt, die die Probleme richtig orten. So betont Gerken, daß die Verschiedenheit im Amts-
verständnis ihre tieferen Wurzeln im unterschiedlichen Kirchenbegrif:f hat (234),er klärt
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das Verhältnis von Taufe und Eucharistie (215ff.) und setzt sich in vornehmer Weise
mit dem Kirchen- und Amtsverständnis H. Küngs auseinander, deren Wurzel Ihm der
"unterschwellige Objektivismus" zu sein scheint, "der dazu führt, daß dogmengeschichtlIche
Vorgänge nicht als relatlonal-absolut erscheinen können, sondern immer und notwendig
als relativ-überholbar gelten" (240). Freilich bleiben auch Fragen, so wenn zum Beispiel
am Ende die These formuliert wird: "Die Wirkung des Sakraments ist aus seiner Zelchen-
haftigkelt zu erschließen ... Daraus ergibt siCh, daß man von der EuCharistie keine
Wirkung der Einheit erwarten kann, wenn sie als Handlung keine durch das christliche
Leben und Bekenntnis gedeckte, reale Einheit bezeichnen und ausdrücken kann" (253).
Gerken kann plausible Gründe vorbringen (leider sind die Ausführungen Im letzten
Kapitel hier und da ein wenig ausernandergerrssen), die der weiteren Diskussion unüber-
sehbare Wegzeichen setzen.
J. Hilberath, Mainz
Ni C 0 1a i d e Cu s a: Opera omnia iussu et auctoritate Academlae Lltterarum Heidel-
bergensls ad codlcum fldem edlta a R. Hau b s t; Vol. XVI, 1: Sermones. - Hamburg:
lFelllx lMe!lnleoJ;. !l.OO(Hmd 19Q3. !Fasc. 'D: IS. 1-712; broscm 506,- DM. !Fasc. 2: S. ~~; bros:ch.
174,- DM.
Die bisher nur zum Tell gedruckten Iatetntsehen Predigten des Cusanus werden jetzt voll-
ständig und kritisch von Rudol! Haubst ediert. Im Titel nennt er seine unermüdlichen Mit-
arbeiter: P. Martinus Bodewig OFM und Werner Krämer. über die zeitliChe Reihenfolge
der cusantsenen Predigten hat Haubst eine andere Meinung als der vor einigen Jahren
verstorbene Mediävist Jose! Koch. 10 Predigten liegen jetzt vor. Die erste wurde in einer
Vorform 1428, in vollendeter Gestalt 1430, die anderen 1431 gehalten, alle vor Klerikern
und wahrsCheinliCh In Koblenz.
Die handschir:ltf1lliiCh.eGmlinJdII.agesiln.öI das tm O\llsal!lJUlsstllift~bew.alhrte .A!urtJagira,ph.und
noch einige Abschriften. Die vorliegende Edition ist zunächst ein Meisterwerk in der
Wiedergabe des handsChriftlichen Befundes. Korrekturbedürftige Stellen, sinngemäße
Ergänzungen oder Tilgungen und unlesbare Wörter und spätere Zusätze des Cusanus und
Lesungen in anderen Ausgaben: a11das Ist vermerkt.
,Unter d'iJesem ,;textkritisChen Apparat" ist der "quellenJMliaJytlsche Apparalt" aJOJg,ebraeht.
Wer Ihn durchblättert, muß immer wieder staunen über die Belesenheit des Cusanus und
über den spürstnn der Editoren. Cusanus war wie fast alle theologischen Autoren des
Mittelalters mit der Bibel vertraut. Neben den von Cusanus selbst angegebenen Bibel-
stellen haben die Editoren noCh zahlreiche Anspielungen wahrgenommen. Oft wurden
diIe BibeLgLossen he1"3lllgezogen, Amch manchen. Ausspruon fI'Ülhel1erAnrtoren, vie11el.cht
noch mehr als die Editoren gemerkt haben, hat Cusanus aus Ihnen entnehmen können.
Immerhin' lassen sich über 80 Autorennamen In diesen 10 Predigten zählen. Derselbe
Autorenname taucht ferner oft mit mehreren Werken, auch mit Pseudonymen auf. Im
einzelnen ist zum Beispiel Joh. Erlugena (der Zusatzname Scotus ist nicht angebracht)
dem Cusaner bekannt gewesen. Bei Moses Maimonides sind sogar die Textunterschiede
zu den bis jetzt gedruckten übersetzungen vermerkt. Von Euseblus Caes. hatte Cusanus
schon die übertragung des Georg von Trapezunt vor siCh und versah sie mit Anmer-
kungen, wie sein im Cusanusstlft aufbewahrtes Exemplar zeigt. Bel Abaelard ist auf eine
Handschrift hingewiesen, die im Kapuzinerkloster von Ehrenbreitstein liegt. Eigenhändige
Bemerkungen des Cusanus stehen In dem Cueser Codex des von Nikolaus hochgeschätzten
Ra)l\tIllUlIldUlSlJU!llJus. zeitgenossen des Ousa,IliUSwaren HeymericlliS de Campo und der in
einer Münchener Handschrift zugängliche Nikolaus de Jawor. Der In Padua graduierte
Jurist NikOlaus von Cues Ist Im weltlichen und kanonischen Recht gut bewandert, wie
seine Begründungen aus dem Corpus turls civüts und den damaligen KIrchenrechtsamm-
lungen zeigen. Die von Cusanus angerührten Glaubensentscheidungen von Constantlnopel
381, Ephesus 431 und Chalkedon werden (leider) nicht nach den Acta Conciliorum oecu-
menicorum verifiziert. Auch bei dem dogmatischen Brief des Gregor von Nazlanz an
Kledonlus wäre ein Hinweis auf diese Sammlung angebracht gewesen. Als Prediger ver-
wertet CusaIllUS Apokryphen, besonders bei der Pre~t über die assumptdo der ,Gottes-
mutter. Hier leuchten die Kenntnisse auf, die P. Martln Bodewlg der Schule von Karl
Bali~, dem, Editor der Werke des Duns Scotus, zu verdanken hat (Karl Binder hat die
Verdienste dieses ForSchers kürzlich durch einen Beitrag zu dessen Festschrift und In
anderen Veröffentlichungen gewürdigt). Cusanus schöpft in seinen Predigten aus den Vitae
patrum und aus der mittelalterlichen Vita Christi des Ludolphus Saxo. Er verschmäht
niCht, aus der Legenda aurea des Jacobus de Voraglne wie aus den angeblichen Offenba-
rungen der hl. Birgttta zu zitieren. Er kennt sich aus Im rellglösen und abergläubischen
BrlllUChwmseiner Zelt. Es iSt !fast selbstiverständMch, daß Texte 'MlSi der damaililgen Li1lungJe
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vom Prediger den Hörern dargeboten wurden, wobei Balthasar Fischer manches beige-
steuert hat. Daß die Verweise auf das Missale und Breviarium sich auf die durch Pius V.
neu geordneten Bücher beziehen, war den Editoren selbstverständlich, wird es aber einer
späteren Generation nicht mehr sein. Gewissenhaft vermerken die Editoren auch zuwei-
len, daß sie Fundorte nicht verifizieren konnten (p: 76.125.129.138).
Sehr zu begrüßen ist auf vielen Seiten ein 3. "Apparat"; in ihm sind Parallelen zu
anderen Schriften des Cusaners und auch Werke, die dem Verständnis damaliger Predigt-
weise, wie zum Beispiel dialogtscher Predigten, dienen, angegeben. Unter anderem sei
erwähnt, was Cusanus über den Namen "Gott", sogar im slavischen, tartarischen, arabi-
schen und aethiopischen Idiom seinen Hörern vorsetzte, oder was Wolfgang Jungandreas
zu einem moselfränkischen Sprichwort beisteuert. Die Zuweisungen einzelner Angaben
an den 2. oder 3. Apparat war freilich manchmal fraglich.
Der schwierige Druck ist sehr sorgfältig und fast fehlerlos. Das Satzbild ist trotz aller
notwendigen Numerierungen von vorbildlicher Schönheit. Der Verlag Felix Meiner hat
auch mit diesen beiden Faszikeln sich ein Denkmal gesetzt.
I. Backes, Trier
B r ö k er, Wemer: POlitiSche Motive naturwissenschaftlicher Argumentation gegen
Religion und Kirche im 19. Jahrhundert. Dargestellt am "Materialisten" Karl Vogt
(1817-1895). (Münsterische Beiträge zur Theologie 35). - Münster: Aschendorff 1973.
260 S. Kart. 44.-DM.
Der Zoologe und Physiologe Karl Vogt ist bekannt als Materialist, der mit naturwissen-
schaftlichen Argumenten das Christentum bekämpfte. Die vorliegende Arbeit, die eine
von H. Dolch (Bonn) betreute Habilitationsschri:tt darstellt, deckt die eigentlichen Motive
der kirchen- und religionsfeindlichen Einstellung vogts aur, vogt vertrat den pouttschen
und individuellen Liberalismus, der ihm durch das engere und weitere Elternhaus und
durch den freundschaftlichen Umgang mit Berufsrevolutionären vermittelt wurde, und
lehnte alle autoritären Herrschaftsstrukturen in Staat und Kirche ab. Den autoritären
Staat seiner Zelt sah er durch die christliche Religion legitimiert. Vielleicht hätte er den
naturwissenschaftlichen Materialismus nicht mit der gleichen Sicherheit verkündet, wie
er es tatSächlich versuchte, wenn sich die Kirche, der er begegnete, in Theorie und Praxis
seinen politischen Anliegen gegenüber aUfgeschlossener gezeigt hätte.
Bröker wellstmit seiner verd!lens1:voUenUllltJersUchwngerneut rund ednIdringJ1dt 8IUIf zwei
wichtige theologische Aufgaben hin. Einmal darf die Theologie in der Auseinandersetzung
mit den Kritikern der christlichen Religion und der Kirche nicht nur die formulierten
sachlichen Einwände analysieren. Sie muß auch nach eventuellen nicht formUlierten per-
sönlichen Motiven forschen. Sodann darf die Theologie nicht nur die Kirche gegenüber
der ge~nerischen Welt verteidigen und rechtfertigen. Sie muß auch innerhalb der Kirche
die als berechtigt erkannten Einreden der Welt gegen die jeweils konkrete Gestalt der
Kirche zur Geltung bringen.
H. Schützeichei, Trier
Co n eil i 0 rum 0 e c urne nie 0 rum D e c r eta, hrsg. vom J. Alberigo, J. A. Dossetti,
P. P. J08ilIIllOU\ Oll. Leoniardl, P, Prod!!., unter iMIIitw:Irknmg von H. Jedin. 3. ~ _
Bologna: Istituto per le scienze religiose 1973.1136und 170S. Lw.
In die vorliegende 3. AUflage des im Jahre 1962erstmals herausgebrachten und inzwischen
bewährten Quellenwerkes wurden alle 16 Dokumente des II. VatikaniSchen Konzils auf-
genommen. Ferner wurden einige Texte, die sich auf die ersten fünf ökumenischen Kon-
zilien beziehen, hinzugefUgt. AUllerdem wurden die Bibliographien und die Register. die
jetzt 169Seiten füllen, verbessert.
Die Bibliographien werden nicht allseits befriedigen. In der (drucktechnisch mißgIUck-
ten) Bibliographie zum Trienter Konzil fehlt der Hinweis aUf den 1970erSchienenen 3. Band
des Standardwerkes von Jedin. Bei den Literaturangaben zum Vaticanum I hll.tte man




Erb e als Auf t r a g, Zur Theologie- und Geistesgeschichte des 19. Jahrhunderts. Joseph
Pritz zum 60. Geburtstag. Hrsg. von Erwin Mann (Wiener Beiträge zur Theologie 40).
Wien: Dom-Verlag 1973.276S. Kart. 23,80DM.
Diese Festschrift ehrt mit neun Beiträgen, die sich fast alle mit der Theologie- und
Geistesgeschichte des 19. Jahrhunderts befassen, den Wiener Fundamentaltheologen Joseph
Pritz, der selbst sich in besonderer Weise mit Anton Günther (1783-1863)und seiner Schule
beschäftigt hat. In dem lesenswerten Aufsatz über das Verhältnis von Bischof und Priester
in den Entwürfen des I. Vatikanischen Konzils hätte man auf das Buch von F. van der
Horst: Das Schema über die Kirche auf dem I. Vatikanischen Konzil. Paderborn 1963,
hinweisen können. Die wertvollen Gedanken über den Erziehungscharakter der Offen-
barung ließen sich durch die in elen offenbarungstheologischen Aussagen des I. und II.
Vatikanischen Konzils gebrauchten Begriffe ..sapientia" (vgl, DS 3004;DV 2) und ..oecono-
mia" (DV 2; 4, 2; 15) ergänzen.
H. Schützeichei, Trier
G 0 t t die Fra g e uns e r erZ e i t. Herausgegeben von Heinrich Fries. Theologisches
Kontaktstudium Band 1. - München: Don Bosco Verlag. 1973.208 S. Kart. 24,80DM.
Das Buch enthält die Vorlesungen, die die Katholisch-Theologische Fakultät der Universit'ät
München im WS 1972/73als Kontaktstudium angeboten hat. Das Thema war in einer
vorausgehenden Umfrageaktion am meisten gewünscht worden. H. Fries, der sich schon
mehrfach zur modernen Gottesf~e geltußert /hJat, bestreitet die Hällfte der 1114 iKiapitel.
Er erläutert den Säkularismus, der maßgebend jenes Heute bestimmt, in dem die Gottes-
frage gestellt ist, behandelt das Gottesproblem in der Begegnung mit der Naturwissen-
schaft, Idem lPooiItILvlsmus,dem Marxismus .u~di der Psychmill1lMyseWld erörtert zudem dJie
Themen: Gott und die menschliche Freiheit sowie: Gott und der Sinn des Lebens. P. Kurz
\lnJ1lersuchtdd.e,Gottesfna.gie m der neueren Lite!'1atw1. J. ISchlU1bertUlllidi J, Mich1 beschreiben
dile blibJiischeGQ\Jtesemalhl1U~.L. Scneffczyk nimmt zur "Gott-dst-tot"-'!1heologie Steliliu.n!g
und betrachtet außerdem den Gottesglauben im Blick auf das Leid in der Welt. W. Bartho-
tomaus befaßt sich mit dem Reden von Gott in Predigt und RelIgionsunterricht.
Dieser kurz vorgestellte erste Band der neuen Reihe: Theologisches Kontaktstudium
kann Priestern, Religionslehrern, Theologiestudenten und interessierten Laien nachdrück-
lich empfohlen werden.
H. Schützeichei, Trier
Wa c k er, Paulus G.: ökumene provokativ. Zur Versöhnung der Christenheit. Pader-
born: Schöntngh 1973.199S. Snolin. 12,80DM.
Wacker, der durch seine Arbeiten über Hermann Schell bekannt geworden 1st, vereinigt
in dem vorliegenden Buch neun bereits früher erschienene Aufsätze und zwei noch unver-
öffentlichte Beiträge. Er bedenkt die Dimensionen der Theologie, erörtert die Grundlagen
ökumenischer Bemühung, skizziert Wege zur Einheit der Christen (u, a. das Problem einer
korporativen Einigung) und weist auf die Provokation oder Herausforderung hin, welche
die Lage der Christenheit darstellt. Obwohl man nicht allen Formullerungen uneinge-
schränkt zustimmen kann, verdienen beispielsweise die Fragen an die eigene Kirche
(164-166)und an die anderen Kirchen (166-175)sowie die Ausführungen über die ökument-
schen Grundhaltungen (eigenständige Verantwortung, echte Dialogbereitschaft, meditie-
rendes Gebet und Mut zum Wagnis) (182-186) besondere Beachtung.
H. Schützeichei, Trler
B u m p u S, Harold Bertram: The Christological Awareness of Clement of Rome and
1ts Sourees. - Cambridge: Unlverslty Press. 1972. 196 S. Geb. o. Pr.
Bumpus, Jesuitenprofessor in Boston, befaßt sich in dieser seiner Tübinger Doktorarbeit
mit dem ersten Clemensbrief (96-98 n. Chr.), der als Repräsentant einer kurzlebigen
judenchristlichen Tradition gilt. Unter der Bezeichnung ..judenchristlIch" versteht der
Verfasser eine Form der christlichen Theologie, die ursprünglich aus der Jerusalem-
Gemeinde stammt und viele Denkstrukturen, Kategorien sowie Ausdrücke dieser Ge-
meinde weiterhin beibehält. Die Methode der Studie besteht darin, einzelne, in dem
Brief vorkommende Titel unter die Lupe zu nehmen. Im ersten Tell des Buches werden
Christus zugeschriebene Titel auf ihre mögliche Herkunft und Funktion hin anatysiert.
Im zweiten Tell wird die heilsgeschichtliche Rolle Christi an Hand einer untersuchung
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der wichtigsten Gott dem Vater zugeschriebenen Titel weiter herausgearbeitet. Die
Durchführung ist sauber, nüchtern und übersichtlich. Zwischen Harnack, der in dem
Brief gerne eine voll ausgereifte Christologie sehen wollte, und D. Völter, der eine
Christologie ohne Christus darin fand, geht die Interpretation von Bumpus einen Mittel-
weg.
Die Ergebnisse können folgendermaßen zusammengetaßt werden. Die ganze theo-
logische Sicht Clemens' gründet - was heutigen Lesern befremdend, ja vielleicht sogar
unchristlich erscheinen mag - in dem Schöpfersein Gottes. Welt- und Hellsgeschehen
stehen beide völlig innerhalb des Wirkbereichs der Schöpfung. Als abhängig davon
wird auch das Wirken Jesu dargestellt, und zwar vor allem in Kategorien, die mit inter-
testamentarischen Traditionen eng verwandt sind. Jesus fungiert indessen vorwiegend
als Lehrer, Offenbarungsträger und Leiter der Helligen. Letzten Endes bleibt Christus
mithin ein Instrument des Schöpfers, der die Weltordnung bestimmt und Gehorsam
erwartet. Nach Bumpus ist Clemens noch entschieden von einem starken Jüdischen Mono-
theismus beherrscht und nicht imstande, das Wirken Christi in einen wirklich trinita-
rtsch verstandenen Hellsplan zu integrieren. Demzufolge ist Gott Vater, weil er Schöpfer
ist. Nichtsdestoweniger scheut sich Clemens nicht davor, Elemente sowohl aus dem da-
mals verbreiteten hellenistischen Gedankengut als auch aus der derzeitigen römischen
Liturgie zu übernehmen.
Leider wird die Lektüre des Buches durch eine äußerst nachlässige Redaktion er-
schwert.
J. Hoye, Mainz
Roß man n , Heribert: Die Hierarchie der Welt. Gestalt und System des Franz von
Meyronnes OFM mit besonderer Berücksichtigung seiner Schöpfungslehre. FranzIs-
kanische Studien 23). - Werl: Dietrich Coelde-Verlag. 1972.XXXVIll u. 385S.
Franz von Maironis (t 1228)hat als Nachfahr des Duns Skotus gewirkt. über ihn hat R.
in dem Miinchener Martin-Grabmann-Instltut, das sich bekanntlich der Geschichte des
Skotismus besonders widmet, überaus fleißig, geschickt und glücklich geforscht. Die
literar-geschichtlichen Ergebnisse seiner Dissertation sind u. a. die Zusammenstellung der
verschiedenen, teilweise noch ungedruckten Kommentare des M. zu den Sentenzen des
Petrus Lombardus, dem theologischen Schulbuch des Mittelalters. Diesen Tell seiner
Dissertation hat R. gesondert in den Franziskanischen Studien 53 (1971)veröffentlicht.
Größte Bewunderung muß man da dem Autor für seine Belesenheit und Umsicht zollen.
In dem umfangreichen Buch "Die Hierarchie der Welt" gibt R. wiederum eine Fülle
von Verweisen auf Quellen und Literatur, die das Werk unschätzbar machen. In dem
grundlegenden 1. Kapitel werden "Christozentrik" und die damalige skotisttsche Mario-
logie behandelt. Das große 2. Kapitel über Kirche und Welt macht den Leser mit den
kirchenpolitischen Schriften des M. vertraut, bei dem der päpstliche Hierokratismus die
wundersamsten Blüten trieb. Die Gotteslehre des M. ist geprägt von den Theorien über
die absolute göttliche Freiheit in der Heilsveranstaltung. Hier werden die freie göttliche
Akzeptation unserer Verdienste und die kontingent prädeterminierenden göttlichen WH-
lensdekrete von M. verfochten. Die Lehren des Ps. Dionysios über die himmlischen und
kirchlichen Hierarchien waren entscheidend für die Schöpfungslehre des M. In seiner
Trinitätslehre spielte eine große Ro1le die Disputation mit Petrus Rogerit, dem späteren
Avignon-Papst Clemens VI., der gleichzeitig mit M. 1323in Paris zum Magister promo-
viert wurde. Die Darlegungen über die dtsnnctto formalis, die Ursprungsmomente samt
Ihren ordines und stgna stoßen durch ihre Subtilitäten, Begriffsklaubereien und Eintei-
lungsschemata uns weit ab. Aber sie steigern unsere Hochachtung vor dem Mut, der
denkerischen Energie und dem Geschick, mit dem R. die geschichtlichen Zusammenhänge,
besonders auch mit Bonaventura und Thomas v. Aqum als Quellen tür M., geklll.rt hat.
I. Backes, Trier
Bar d t k e, Hans: Zusätze zu Esther. - PI ö g e r , Otto: Zusätze zu Daniel. JÜdische
Schriften aus hellenistisch-römischer Zeit. Bd. 1/1. Historische und legendarische Er-
zählungen. Hrsg. von W. G. Kümmel. - Gütersloh: Gütersloher Verlagshaus Gerd
Mohn. 1973.87 S. Kart. 25,- DM.
In Est kommt der GottelSlnameJlJicht vor. nie gr1.echl.sch.enübersetzer thaben d<iese1lh~-
logische Verhüllung des hebräischen Est erkannt und sie auf ihre Weise interpretiert.
Die neun Z·usät2iemit lIhren Träumen, Gebeten, MlttleUungen und Dekreten geben davon
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Zeugnis. Der hervorragende Est-Forscher Bardtke hat sie übersetzt, mit einer Einleitung
und einem ergiebigen Kommentar (in den Anmerkungen) versehen. Die Entstehung der
planvoll angelegten und gedankenreichen griech. Rezension verlegt er mit Recht in die
Ära des Makkabäers Judas (ca. 167-161).
Auch die dret Dan-Erzählungen (Susanna, Bel, Drachen) dürften im 2. vorchristlichen
Jahrhundert entstanden sein. Die beiden in Kap. 3 eingeschalteten Gebete gehen mög-
licherweise auf eine hebr. Vorlage zurück. In seiner Übersetzung läßt Plöger sowohl
die LXX (für die beiden Einschübe) als auch Theodotion (für die Erzählungen) zu Wort
kommen.
Die alt[üdisehen ..historischen und legendarischen ErZählungen" haben mit dieser
1. Lieferung sicherlich eine Eröffnung erfahren, zu der man Herausgeber und Mitarbeiter
beglÜckwünschen kann.
W. Dommershausen, Trier
B ü 11man n, Walter - S ehe r er, Karl: Stilfiguren der Bibel. Ein kleines Nach-
schlagewerk. Biblische Beiträge 10. - Friöourg: Schweizerisches Katholisches Bibel-
werk. 1973. 116S. Brosch. 12,90 DM.
Das Büchlein will demjenigen als erste Orientierung dienen, der sich mit den stilistischen
AusdrucksmöglIchkeiten der biblischen Sprache vertraut machen möchte. Es beginnt mit
einem Verzeichnis der behandelten Begriffe, das vom Abecedarium über die Hypallage,
das Palindrom bis zum Zeugma reicht. Einteilungsprinzip sind die Stilfiguren der Wieder-
holung, der Wort- und Satzstellung, der Abkürzung, der Häufung, der kunstvollen Ände-
rung, der Umschreibung, der Verschleierung bzw. Entschleierung. Jeder terminus techni-
cus wird definiert und durch kurze Beispiele aus dem AT und NT, zuweilen auch
zusätzlich aus der klassischen Literatur, erläutert. Wo spezielle Literatur existiert, wird
sie - in Auswahl - am Ende jeder Begriffserklärung angegeben. Ein achtseitiger Anhang
bietet eine - sicherlich noch ausbaufähige - Stilanalyse atl. Texte. Das kleine Lexikon
kann besonders Theologiestudenten empfohlen werden.
W. Dommershausen, Trier
C hab r 0 I, Claude - M a r in, Louis (Hrsg.): Erzählende Semiotik nach Berichten der
Bibel. Deutsch von K. H. Neufeld. - München: Kösel-Verlag. 1973. 211S. Pb. 35,- DM.
Es handelt sich in diesem Buch um eine Einführung in die Grundsicht und in die Arbeits-
weise des StrUkturalismus an Hand von Genesisberichten (E. R. Leach), Passionsgeschich-
ten (L. Marin; C. cnaoron, Wundergeschichten (G. Vuillod) und der CorneUus-Episode
aus der Apostelgeschichte (C. Chabrol). Ergänzt werden die strukturalen Erzählanalysen
durch Ausführungen zur Theorie und Kritik der an Einzelbeispielen vorgeführten Metho-
den (E. Haulotte). Die Analysen wie auch die theoretischen Ausführungen demonstrieren,
wie es ausdrücklich in der Ankündigung des Buches heißt, den letzten Stand der Rezep-
tion strukturalistischer Methoden in der Bibelwissenschaft und provozieren zur Aus-
einandersetzung.
Chabrol schreibt in der Einführung zu dem ganzen Buch: "Mit gutem Recht könnte
man von den ersten hypothetischen Ergebnissen dieser Bemühung enttäuscht sein. Der
eine wird sie für zu wenig spezifisch halten und bedauern, daß die Grammatik oder die
diesem Text eigentümliche Un-grammatikaUtät nicht besser bestimmt worden ist. Der
andere wird im Gegenteil die fehlende Allgemeingültigkeit der erarbeiteten Modelle be-
mängeln und die Sinnlosigkeit unterstreichen, Sondersprachen ohne genaue Sprach-
theor1e erstellen zu wollen. Der Chor der Masse im Hintergrund aber wird mit allen
Stimmen tuschein, daß man hier unter gelehrter Verkleidung nur die Interpretationen
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Das kommende Konzil
aller Christen:
Ziel der getrennten Kirchen
214 Seiten. Paperback 16.80DM. ISBN 3-506-75804-7
Auch in den dem Ukumenlschen Rat angeschlos-
senen Kirchen Ist ein konzillarer Prozeß In Gang
gekommen. Führende Mitglieder rufen dazu auf.
ein universales Konzil aller Christen und aller
Kirchen anzustreben. Hier Ist eine katholische Ant-
wort: Konvergenz (= Zusammenstreben unter-
schiedlicher Traditionen auf die gemeinsame Mitte
und Zukunft hin. ohne daß das Je Eigene aufge-
geben werden darf). - Mit einem Vorwort von
Lorenz Kard. Jaeger. einem Beitrag von Lukas
VIscher, einem Nachwort von L~on-Joseph Kard.
Suenens und einer Stellungnahme von A.W. Vlaser't
Hooft.
Aus dem Inhalt:
Die Notwendigkeit einer epochal neuen Form von
Konzlliarltät I Konvergenz als Weg zum kommen-
den UnionskonzIl I Rezeption als Prozeß der Eini-
gung / Ein entscheidendes Hindernis: Der traditio-
nelle Ein-Gatt-Glaube / Die Wahrheitsfrage und
das Amt.
Theologie. Eine Auswahl 1/74
N. M. Wlldiers Weltbild und Theologie
Vom Mittelalter bis heute. 416 Seiten. 18 Schwarz-weIB·Abblldungen.brosch.
39.- DM.
Seit Oberwindung der NeuscholastIk Ist sich auch die katholische theologIe
Ihres geschichtlichen Charakters und damit Ihrer AbhAnglgkelt vom )eweJllgen
naturwissenschaftlIchen Weltbild erneut bewuBt geworden. DIese gegenseitige






EIn Schlüssel zu Karl Rahners .Schrlften zur TheologIe' 1-10 und zu seinen
Lexlkonartlkeln. 200 Seiten. geb. 29.80DM.
Der Band bietet nebst einem ausführlichen Personen- und SachregIster zu Rah.
ners .Schrlften zur Theologie" und seInen Lexikonartikeln wertvolle HinweIse
Ober die Entstehung der einzelnen BAnde sowIe Ober deren Sprache und das




Sonderband Judentum und KIrche: Volk Gottes. 210 Selten. brosch. 29.80 DM.
Der Band enthAlt dIe Hauptreferate eines Im Herbat 1972 In Luzern stattgafun.
denen Symposiums Ober Gemeinsamkeiten und UnterschIede In der christlichen
und JOdischen Volk-Gottes-Auffassung. DIe Teilnehmer waren ausschließlich
ChrIsten. da die Organisatoren der Auffassung waren. dIe Probleme mOBten
zuerst InnerkirchlIch geklArt werden. Es kamen dabei Exegeten.Judal8ten. Patro-
logen und DogmatIker zu Wort.
o. H. Pesch Buße konkret - heute
Reihe: theologIsche Meditationen Band 34. 84 Selten. brosch. 5.80 DM.
Was wir gewöhnlich .BuBe· nennen. helBt Im Neuen Testament .Umkehr".
gleichsam die ROckseite dee Glaubens: Abkehr von allem. was Gottes Herr-
schaft In unserem Leben widersprIcht. Diese Abkehr will - wie der Glaube _
tAglIch elngeObt werden. Dafür wJII dieses Buch eIn wenIg den Blick schArfan
und konkrete VorschlAgemachen.
H. Hlrlng Anerkennen wir die Ämterl
Reihe: Theologl8che MedItationen Band 35. 72 Seiten. broach. 5.80 DM.
Der Verfasser erläutert die Grundldeon eines Memorandumsverschiedener IlVan.
gellscher und katholischer Theologen. nachdem einer gegenseItIgenAnerkennung
der kirchlichen Amter trotz allor Schwierigkeiten nlchta theOlogIschEntscheIden.
des Im Wege 8teht.
Benziger Benziger Verlag Köln
URLAUB UND FERIEN
Der Tourist: ein König! Unaufhörlich lockt und schmeichelt die Reiseindustrie. Greifbar jedes
Land. Unbegrenzt jeder Genuß. Traumhaft der unzerstörbare Zauber. Spielerisch leicht die
Aneignung von Landeskenntnissen; Faltblatt, Wörterbuch, Kurzführer - sie genügen. Aber
ist das nicht doch die große Täuschung? 50 wie ein Flirt nicht schon das Leben ist, werden
Urlaub und Ferien erst dann zum vollreifen Erlebnis, wenn ins Gepäck das richtige Handbuch
wandert: - die ,.Vollinformation •. Die Glockschen Handbücher gelten international wegen
ihrer vortrefflichen Redaktion, ihres enzyklopädischen Charakters, ihres leicht eingängigen Stils,
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AU Hlirdelhll Aquae et vinl mpterfum. Die Mischung von Wasser und Wein bei der
Eucharistdefeier wird heute wenig beachtet. In der duiatlichen Frllhzeit und 1m Mittel_
alter war das anders. Der Mischungsrlitua galt all Mysterium besonderer Art. Liturgiker,
Prediger, Theologen fanden darin eine vielsdUchtige Symbolbedeutung und legten ihn.
tiefsinnig aus. Intensive Euchari.&tiefrllmmigkeit sah in dem Außerld.d:tunscheinbaren
Geschehen Wesenttiches von Christi Erlösunsswerk gespiegelt. Th8\:)logische Reflexion
entdeckte ZusammenhAnge zWlischenMltschungsritus und dem Verhlltnis des Opfers der
Kirche zum Opfer ChristJI..XIV und 140 Salten, kut. 28,- DM, ISBN 3-402-03641-0.
Angelul Albert HiuJIliDg: Möndl.konveDt und Budlullttefeler. Der Stellenwert der
EucharilPtiefeier im Leben der abendllindischen Kirche wAhrend der quellenarmen Jahr-
hunderte zwischen VAterze!t und Schol.. tik ilt das eigentliche Thema dieser Studie.
In einer zeitbedlngten, gleichwohl genialen Konzeption bringt die Karolingerzeit die
vielfi1tigen AnllL8IItezu Meßfeiern in ein Liturgiesystem, in dem sich die Führungssdtitht
des Frankenreiches als •röm.fl8che", also eigentliche und wahre Kirche erlebt. XlV und
380 Seiten, km. 74,- DM, ISBN 3-402-03842.2.
Georg Wagnerl Der Unprung der ChrylostomulUtargle. Der Ul'iIprung der Chroysoeto.
musliturgie bleibt in der bi8herigen FoN<hung im Dunkel wideNprildillcher Theorien.
Die vorliegende Arbeilt sucht den uraprilngUchen Umfang des Formulars und sein
Verhliltnlis zu seinen west· und ot1!ayr1schen Parallelen zu klIren. Eine eMtmaUge
ay,stematl8cheUnteMuchung der Gebet8texte auf ihre theolbgischen AUSlagen und sprach.
lichen Ausdrutksformen hin zeigt den unwiderlegbaren Zusammenhang mit dem Gesamt.









Jetzt in 2. Auflage
Mit 81 Beiträgen, geschrieben
von den namhaftesten Patro-




Festschrift für Johannes Quasten. Kaum ein Aspekt der
frühchristlichen Geistes- und Kirchengeschichte ist in diesem fast
1000 Seiten starken Werk unbeleuchtet geblieben: der Einfluß
des antiken Kult- und Mysterienwesens auf die Anfänge der
christlichen Liturgie, die Konfrontation mit griechischem Denken
und römischer Rechtsordnung, die Auseinandersetzung mit der
Gnosis, die Väter-Exegese, die Ansätze zu einer genuin christ-
lichen Mystik, die Anfänge. des Mönchtums, alles das wird hier
von Freunden, Mitarbeitern und Schülern Quastens als Dank und
Antwort auf dessen eigene Forschungsfragen vorgelegt.
81 Gelehrte der alten und neuen Welt zählen zu den Mitarbeitern,
unter ihnen Yves Congar, Pierre Courcelle, Jean Danielou,
Marcel Richard, Henry Chadwick, Josef Ratzinger, J. M. C.
Toynbee, Heinrich Dörrie, Bruce Metzger, Josef A. Jungmann,
Ernst Kitzinger. Die Kompetenz der Beiträger gewährleistet, daß
durch die vereinigten Arbeiten die Studien ein sichtbares Stück
weitergetragen werden.
Kyriakon. Herausgegeben von Patrick Granfield und Josef A.
Jungmann. Zwei Bände mit insgesamt 994 Seiten, 23 Abbildungen
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258 Seiten. DIN A 5. Loseblattform
In RIngbuchordner DM 21.80
Anhand der Werke von etwa 100
modemen Autoren wird In systema·
tlscher Interpretation versucht. el-
nen relIgionspädagogischen Zugang
zur religiösen Problematik unserer
Zelt zu finden. Darüber hinaus Ist
das Werk Orlentlerungshtlfe und
Stoffsammlung für die Glaubens·
verkOndlgung In Predigt und Grup·
penarbelt.
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Aktive Proexistenz -
Die Vermittlung Jesu durch Jesus selbst
Von PTo!eSSOT DT. Wilhelm B T e uni n g, Bonn
Prof. Dr. Ignaz Backes zur Vollendung des 75. Lebensjahres
I. Glaube an Jesu Auferweckung und Glaube an seine Person
Rudolf Pesch hat eine interessante Diskussion entfacht. Wenn man die
Endbilanz sieht, lautet seine These: "Die Entstehung des Glaubens an die
Auferstehung Jesu ... muß entscheidend ... durch Jesus selbst, sein Wir-
ken, sein Geschick, seinen Tod, seine Person vermittelt sein: Durch den
Glauben, den er gestiftet hat"." Wir wollen uns mit dem systematischen
Aspekt der Frage auseinandersetzen, die hier verhandelt wird: Jesu
"Wirkungsgeschichte" vollzieht sich im Glauben seiner Jünger. Seine
bleibende geschichtliche Bedeutung liegt in diesem Glauben, den er ge-
stiftet hat. Dieser Glaube soll aber auch mit aller Entschiedenheit als das
"Werk" Jesu erfaßt werden. Wie sehr dieses Werk in Jesu ganzer Person
wurzelt und mit ihr identisch ist, zeigt die betonte Heraushebung:
"Durch Jesus selbst, sein Wirken, sein Geschick, seinen Tod, seine Per-
son." Mit dieser klaren Rückführung des Glaubens auf die Lebenstat
Jesu selbst wird dem Wort Glauben auch im wesentlichen seine Ambiva-
lenz genommen, die es sonst in solchen Zusammenhängen leicht anneh-
men kann. Jesu Wirkungsgeschichte in der Stiftung des Glaubens zu se-
hen, läßt nämlich, so wie die Lage heute ist, immer noch die ganze Skala
von Interpretationsmöglichkeiten offen, die dem Wort Glauben anhaftet.
Gerade einer subjektiv schillernden Vielfalt will Pesch durch die Be-
gründung des Glaubens in Jesu eigener Lebenstat wehren. Der Glaube
als Lebensform ist ganz und gar von Jesus her zu verstehen. Nur seine
Lebenstat eröffnet diese Möglichkeit. Diese Auffassung von Glauben
hängt ihrer Logik nach mit der Überzeugung zusammen, daß es einen
Zugang zu dieser der Vollzugsform nach vergangenen Geschichte Jesu
gibt, bei dem der von Jesus selbst gemeinte und gewirkte Sinn seines Le-
bens als solcher auch deutlich wird.
Hier nun, also bei der uns nun schon geraume Zeit in Atem haltenden
Frage der Vermittlung der Geschichte Jesu, liegt auch bei Pesch der Dis-
1 R. Pes eh, Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu, in:
ThQ 153 (1973) 226.
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kussionspunkt. Im bisher Gesagten Inag Inan den Konfliktstoff noch nicht
entdeckt haben. In der These Peschs liegt er darin, wie der Glaube an die
Auferstehung Jesu dem Glauben, den Jesus als irdischer Jesus gestiftet
hat, subsumiert wird. Das kann hier nur kurz angedeutet werden. Man
muß dazu Peschs Beitrag selbst lesen. Seine nächstliegende Tendenz läuft
nämlich darauf hinaus, für die fundamentaltheologische Begründung des
Glaubens auf eine irgendwie aufweis bare historische Realität nachöster-
licher Erscheinungen zu verzichten. Ein Auferweckungszeugnis in der
Art eines den Glauben eher beunruhigenden, den Zweifel nie verstum-
men lassenden Ereignisses, wie es Erscheinungen einmal sind, hält die
ihm zugedachte Glauben gründende Funktion nicht aus. Wenn der Oster-
glaube in Erscheinungen seinen Ursprung hätte, "wie ist (dann) dem Ein-
wand zu entkommen, es handle sich schon hier, am Ursprung des Oster-
glaubens, nur um eine subjektive Behauptung von ,Offenbarung'? Wie
lassen sich die sogenannten Ostererscheinungen historisch sichern-?"
Pesch möchte demgegenüber die Erscheinungsberichte als "Legitimati-
onsformeln" deuten. Sie seien "als Legitimationsnachweise der Männer zu
verstehen, die auf Grund ihrer himmlischen Beauftragung bleibende
Autorität in der Kirche hatten!".
Worin ist dann der Glaube an Jesu Auferweckung begründet? "Für
die Jünger war der Streit um Jesu Messianität vor Ostern entschieden:
In ihrem durch Jesus begründeten Glauben. Die Beglaubigung Jesu in
ihrem Glauben und ihrer Jesus-Nachfolge mußte freilich durch Jesu Tod
qualitativ verwandelt werden. Die neue Qualität ihres Glaubens schafft
sich Ausdruck im Bekenntnis zu Gott, der Jesus von den Toten aufer-
weckt, Jesus in seinem Tod beglaubigt hat+," Der Auferweckungsglaube
kommt hier also als die äußerste Konsequenz des Mitgehens mit Jesu Le-
ben durch seinen Tod hindurch zustande. Ostern ist somit kein Motiv
mehr für den Glauben. Es handelt sich nicht um ein Ereignis, das als
"wahrgenommenes" Geschehen Glauben begründet, sondern der anderswo
2 A. a. 0., 209 f.
S A. a. 0., 213. Es muß natürlich der Versuch eines positiven Nachweises
dieser These mitgelesen werden, während wir hier nur kurz ein Ergebnis
signalisieren. Ich möchte mir diese These nicht zu eigen machen, aber auch
nicht in eine Diskussion um ihre Richtigkeit oder Falschheit unmittelbar ein-
treten. Nur kurz sei bemerkt: Mir scheint die These für ein historisch-kritisches
Urteil zu sehr unter dem Druck der fundamentaltheologischen Schwierigkeit zu
leiden, die in der zitierten Frage zum Ausdruck kam, wie nämlich dem Ein-
wand zu begegnen sei, es handle sich nur um eine subjektive Behauptung von
Offenbarung. Auf die Hintergründe dieser Schwierigkeit werden wir noch
zurückkommen müssen.
4 A. a. 0., 227.
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bereits begründete Glaube wird am Tod Jesu dessen gewiß, daß Aufer-
weckung wesentlich zu seinem Inhalt gehört.
Das führt zu einer bemerkenswerten Strukturgleichheit zwischen dem
Glauben der Jünger und dem Glauben späterer Generationen. "Eine Aus-
legung dieses Glaubens (der Jünger) ist heute auf den Entwurf einer
Theologie des Todes angewiesen, der den heilschaffenden Tod J esu als
die Möglichkeit seines Lebens auszulegen, der Jesu Selbstverständnis als
seine Gottesgewißheit und seinen Tod als die Eröffnung dieser Gewißheit
für die Glaubenden zu verstehen lehrt"."
Die jetzt kurz vorgestellte These Peschs hat eine literarische Diskus-
sion eines Systematikers und mehrerer Exegeten ausgelöst, deren Stel-
lungnahmen im selben Heft der Tübinger Theologischen Quartalschrift
veröffentlicht sind",
Kritische Einwände gibt es genug. Sie sind teils historisch-kritischer
Natur, wenn sie fragen, ob Pesch den Texten des Neuen Testaments ge-
recht wird. Die Beiträge enthalten aber alle auch systematische Beden-
ken. Auf einzelnes werden wir zurückkommen. Zunächst interessiert uns
hier die Tatsache, daß Pesch seine grundsätzlichen Intentionen an einigen
Punkten auf Grund der Diskussion präzisiert hat. Es lag natürlich nahe,
Peschs These im Sog der seit dem Einfluß der Aufklärung nie abgerisse-
nen theologischen Versuche der Verflüchtigung von Ostern zu orten",
Mit der Verunsicherung hinsichtlich der Ostererscheinungen gerät
dann auch der ausdrückliche Auferweckungsglaube meist ins Zwielicht
6 A. a. 0., 227 f. - Daß es sich hier um ein Moment handelt, das nicht nur
in Peschs Theorie zu bedenken ist, sondern auch eine Bedeutung hat, wenn
man den Erscheinungen eine glaubensbegründende Funktion zuweist, zeigt
Rahner in seiner Christologie: "Unser Glaube bleibt gebunden an das aposto-
logische Zeugnis. Aber diese Abhängigke1itwäre ... falsch interpretiert, wollte
man sie verstehen und nach dem profanen Modell des sonstigen .Glaubens' an
ein Ereignis, bei dem man nicht dabei war und das man doch annimmt, weil
einer, der ,es selbst erlebt zu haben versichert, .glaubwürdlg' zu sein scheint ...
Wir selber sind nicht einfach und schlechterdings außerhalb der Erfahrung der
apostolischen Zeugen." In: K. Rah n e r - W. T h ü s in g: Christologie _
systematisch und exegetisch. Quaest. disp. 55, Freiburg-Basel-Wien 1972, 41.
8 Im einzelnen handelt es sich um: W. K asp er: Der Glaube sn die Auf-
erstehung Jesu vor dem Forum historischer Kritik. ThQ 153 (1973) 229-241;
K. H. Sc hel k I e: Schöpfung des Glaubens? 242-243; P. S t u h I mac her:
"Kritischer müßten mir die historisch Kritischen sein." 244-251; M. He n gel:
Ist der Osterglaube noch zu retten? 252-269; abschließend noch einmal
R. Pes eh: Stellungnahmen zu den Diskussionsbeiträgen, 270-283.
7 Vgl. das in der Tat instruktive Beispiel in Hengels Beitrag a. a. O. 252 f.
von F. ehr. Baur.
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- ein wenig nach dem Motto: Der Sack wird geschlagen und gemeint ist
der Esel. Man würde Pesch sehr mißverstehen, wenn man ihn irgend wie
in dieser Tendenz sähe. Aus dem klaren Bekenntnis zum Inhalt des Auf-
erweckungsglaubens, wie es bei Pesch zu finden ist, jedoch ohne Rekurs
auf Erscheinungsereignisse, erhebt sich für den Dogmatiker aber ein Pro-
blem: Kann der Inhalt des Auferweckungsglaubens sozusagen den Cha-
rakter einer glaubenslogischen Schlußfolgerung haben oder gehört es
nicht entscheidend zu jeder theologischen Logik, daß "Auferweckung" et-
was besagt, das durch das geschehende Ereignis erst selbst offenkundig
werden kann? Wir müssen hier etwas weiter ausholen. Aber wir bleiben
zunächst bei Elementen, die die Tübinger Diskussion hierzu beisteuert.
H. Glaube und ausweisbares Wissen vom Geschick Jesu
Was den Inhalt des Auferweckungsglaubens angeht, so identifiziert
Pesch sich im wesentlichen mit der Auslegung K. Rahners. Auch für un-
sere Überlegungen scheint deshalb das längere Rahnerzitat ein erhebli-
ches Gewicht zu haben. "Wenn die AUferstehung Jesu die gültige Blei-
bendheit seiner Person und Sache ist und wenn diese Person-Sache nicht
die Bleibendheit irgendeines Menschen und einer Geschichte meint, son-
dern die Sieghaftigkeit seines Anspruchs bedeutet, der absolute Heils-
mittler zu sein, dann ist der Glaube an seine Auferstehung ein inneres
Moment dieser Auferstehung selbst, und nicht die Kenntnisnahme einer
Tatsache, die von ihrem Wesen her ebensogut ohne diese Kenntnisnahme
bestehen könnte. Wenn die Auferstehung Jesu der eschatologische Sieg
der Gnade Gottes in der Welt sein soll, kann sie gar nicht ohne den fak-
tisch erreichten (wenn auch freien) Glauben an sie selbst gedacht wer-
den, in dem ihr eigenes Wesen erst zur Vollendung kommt. In diesem
Sinn kann man ruhig und muß man sagen, daß Jesus in den Glauben sei-
ner Jünger hinein aufersteht. Aber dieser Glaube, in den Jesus hinein
aufersteht, ist nicht eigentlich und direkt der Glaube an diese Auferste-
hung, sondern jener Glaube, der sich als göttlich gewirkte Befreitheit
über alle Mächte der Endlichkeit, der Schuld und des Todes weiß und
sich ermächtigt weiß dadurch, daß diese Freiheit in Jesus selbst sich er-
eignet hat und für uns offenbar geworden ist"."
8 Rah n er - T h ü s i n g, Christologie, 38. Der Passus ist in der Eröff-
nung von Peschs "Stellungnahme zur Diskussion" 270 zitiert und bestimmt
grundlegend sein Verständnis vom Inhalt des Auferweckungsglaubens sowie vom
Verhältnis des Lebens und Todes Jesu zum Auferweckungsglauben.
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Hier ist allerdings eine enge und unmittelbare Verbindung zwischen
Glaube und Auferweckung erreicht. Der Glaube denkt nicht nur schluß-
folgernd über Jesu Leben und Tod nach und kommt dann auf eigene
Rechnung zur Konklusion: Jesus lebt, sondern der Glaube ist direkt die
Wirkung der Auferweckung Jesu. Der Satz: "Jesus steht in den Glauben
seiner Jünger hinein auf" trifft in der Tat diese Aktualität der Auf-
erweckung für den Glauben. Wahrscheinlich kann man kaum verhindern,
daß solche Sätze mit Mißtrauen gelesen werden, weil man darin eine
Gefährdung der "Objektivität" des Osterereignisses befürchtet. Aber der
Sinn dieser Stelle zielt doch zunächst einmal darauf hinaus, den Glauben
im Ereignis der Auferweckung zu begründen und nicht auf irgendeinem
dialektischen Weg die Auferweckung Jesu in den Glauben hinein ver-
schwinden zu lassen.
Freilich gibt es für diese innere Zusammengehörigkeit von Auferwek-
kung und Glaube keine unmittelbare rationale Evidenz. Der Glaube
"sieht" in seinem Vollzug nicht unvermittelt seinen Grund in der leben-
digen Gegenwart Jesu. W. Pannenberg hat nachdrücklich auf die Schwie-
rigkeit hingewiesen, aus dem Akt des Glaubens unvermittelt seiner
Wahrheit gewiß zu sein. Ein "Wissen vom lebendig gegenwärtigen Herrn
kann nicht durch unmittelbare heutige Erfahrung im Umgang mit dem
Erhöhten gewonnen werden!".
Weder Rahner noch Pesch intendieren indessen einen derartigen
Kurzschluß, wenn auch - wenigstens meines Erachtens - das Problem
bleibt. Zunächst muß man jedoch darauf verweisen, daß Pesehs Grund-
intention mit dem zitierten Satz Pannenbergs übereinstimmt. Gegen
W. Kaspers Einwand, der im Ereignis der Auferweckung "eine qualitativ
neue Weise der Erfüllung" sieht, die dem irdischen Leben Jesu gegen-
über ein Novum in unsere Wirklichkeit bringt, ohne das uns auch der ir-
dische Jesus nichts nütze'", schreibt Pesch emphatisch: "Wogegen soll
hier der irdische Jesus ausgespielt werden? Nochmals gegen eine Mytho-
logie des Erhöhten? Das Neue Testament wehrt solcher Mythologie da-
durch, daß es den irdischen Jesus nicht ausspielen läßt - gegen nichts
und niemand!'." Pesch hatte schon in dem die Diskussion auslösenden
Beitrag sein eigenes Programm mit Pannenbergs Worten formuliert:
a Grundzüge der Christologie, Gütersloh 21966, 21.
10 Diskussionsbeitrag, 237.
11 Stellungnahme, 276. Hier stimmt Pesch natürlich nicht mit Pannen berg
überein, sofern dieser gerade den "fundamentaltheologischen" Gehalt von
Ostern zur wichtigsten Stütze seiner Christologie macht. Dennoch bleibt eine
Ähnlichkeit in der Denkstruktur.
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"Daß der Glaube sich als 'von Gott selbst bewirkt verstehen muß, ist
nicht zweifelhaft. Es handelt sich allein um die Vermittlung solchen
Glaubens. Die Frage ist, ob der Christ den Glauben, den von Gott selbst
empfangen zu haben er bekennt, durch Vermittlung eines ausweisbaren
Wissens vom Geschick Jesu und von dessen Bedeutung hat, oder ob seine
Erklärung, daß er seinen Glauben Gott selbst verdanke, nur eine subjek-
tive Versicherung ist12."
Das Insistieren auf einem ausweisbaren Wissen vom Geschick Jesu
hat - ähnlich wie bei Pannenberg - seinen Grund in der Intention, den
Glaubensinhalt nicht in einer als Offenbarung deklarierten Legitimation
des Glaubensaktes selbst zu begründen, sondern den Glauben nach Voll-
zug und Inhalt auf seinen Grund gerade außerhalb des Glaubenden zu
verweisen. Diese Sorge, daß "sich der Glaubende letztlich (nicht) selbst
zum Grund seines Glaubens" mache"; wird aber jede theologische Be-
mühung um den Glauben, die diesen Namen verdient, mit Pesch teilen.
Den Zündstoff, um den es hier geht, charakterisiert als Diskussionsteil-
nehmer Hengel deutlicher, der sich selbst zu dem von Pesch angegriffe-
nen Glaubensverständnis Bultmanns bekennt. Jeder Versuch, "den Wahr-
heitsanspruch des Kerygmas mit historischen Mitteln (zu) beweisen oder
auch nur (zu) stützen und ab(zu)sichern", sei ein "hölzernes Eisen". Jeder
derartige Versuch laufe darauf hinaus, "dem Glauben eine Begründung
zu geben, die sein Wesen zunichte macht, weil hier überhaupt eine Be-
gründung versucht wird ... Der Glaube kann nur Gottes Schöpfung im
Menschen selbst sein-!".
Pesch vertritt demgegenüber die Notwendigkeit einer Vermittlung
zwischen "ausweisbarem Wissen" und dem Glauben als eine aus dem
Erbe katholisch-theologischer Tradition herkommende Verpflichtung.
"Das positiv gespannte Verhältnis von Glaube und Vernunft (darf) zu
keiner Seite ungunsten, fideistisch oder rationalistisch, aufgehoben" wer-
den111•
Dieses ausweisbare Wissen ist für Pesch eben letztlich historisch be-
stimmt. Selbst ist es zwar auch nicht "Grund des Glaubens'?". Aber es
12 Bei Pes eh, 201. Zitiert wird W. Pan n e n b e r g : Grundfragen syste-
matischer Theologie. Gesammelte Aufsätze, Göttingen 1967, 223.
18 A. a. O. 202.
14 Diskussionsbeitrag, 253 f. und Zi1laitevon R. B u 1tm an n aus: Glaube
und Verstehen I, Tübingen 31965,13. 19f.
15 Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu, 202.
18 A. a. O. 201.
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ist doch auch wieder Voraussetzung dafür, daß Glaube überhaupt sinn-
voll gedacht werden kann!".
Pesch ist durchaus bereit, dem Glauben eine Offenbarungsqualifika-
tion im Sinn einer gegenwärtig geschehenden Selbstpräsentierung des
Herrn zuzugestehen. Aber diese Funktion kann der Glaube nur erfüllen,
wenn sein Zustandekommen dabei selbstkritisch (auf die Situation des
Glaubenden bezogen), und geschichtskritisch (auf die Situation des NT
und dessen überlieferung bezogen) mitreflektiert wird. "Eine Reflexion
auf die historischen Prozesse und Voraussetzungen, die den qualifizierten
Glauben tragen, ist durch den Hinweis auf die Qualität und den Ur-
sprung des Glaubens, seine göttliche Aktivität, nicht abgeschnitten; wohl
ist für modernes, historisch kritisches Bewußtsein eine historisierende
Mythologisierung dieses Ursprungs abgeschnitten, aber damit zugleich
der Weg zu einem geschichtlichen Verständnis gewiesen, das Offenba-
rung in Geschichte und als Geschichte gläubig zu denken und ihr for-
schend nachzudenken vermag-"." Mit Recht urteilt W. Kasper: "Dies ist
offensichtlich ein systematisch-theologisches Programm19." Zu Unrecht
vermutet er aber, Pesch sei sich über die systematischen Implikationen
seiner Konzeption nicht im klaren. Die Frage: "Inwieweit kann die histo-
rische Frage nach der Entstehung des Glaubens an die Auferstehung die
systematisch-theologische Frage nach der Begründung des Glaubens an
die Auferstehung klären20?", steht doch wohl bereits als eigentliches Mo-
tiv vor dem ersten Beitrag Peschs. Wenn dort die Entstehung des Glau-
bens an die Auferstehung Jesu letztlich auf "den Glauben, den (Jesus)
gestiftet hat21"zurückgegründet wurde, ging es doch um die geschichtli-
che Inkarnation dieses Glaubens in Jesu eigenem Verhalten: Wieweit ist
unser Glaube in der bewußten Lebenstat Jesu begründet? Geht es dabei
17 So möchte ich Pesch jedenfalls auf Grund der anschließend noch zu ent-
faltenden Auffassungen interpretieren. Hier dürfte m. E. auch ein Unterschied
zur Position Pannenbergs liegen, mit dessen Intentionen Pesch weitgehend
übereinstimmt. Bei Pesch kommt ein typlsch katholisches "und" im Verhältnis
von Glaube "und" Wissen zum Vorschein, wobei das Wissen im Glauben selbst
einen Platz hat, ohne den der Glaube seinersedts einen wesentlichen WiJrklich-
keitsbezug verlieren würde, während Pannenbergs Position doch an manchen
Stellen stärker auf eine Trennung von Wissen als Einsicht und Glaube als
Vertrauen hinausläuft. Vgl. W. Pan n e n b e r g , Offenbarung als Geschichte.
Gütersloh 21963, 100-102. Doch Pannenberg hat mit diesem Problern immer
Wieder erneut gerungen.
18 A. a. O. 218.
1D Diskussionsbeitrag, 230.
20 Diskussionsbeitrag, 231.
11 A. a. O. 226.
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nicht um die Frage, wieweit Jesu Leben wirklich sein eigenes Leben ge-
worden ist? Denn gerade als solches, als sein Leben, zeugt es unser Leben
als im Glauben zum Ziel kommendes Leben.
ur. Die Vermittlung Jesu und die historische Methode
Das Irritierende dieser sehr zentral angesetzten Soteriologie liegt
m. E. in dem eigentümlichen Ineinander von Vermittlung und Vermittel-
tem. Aber das ist das Kernproblem jeder Soteriologie. Vermittelt werden
soll uns Jesus selbst, sein Wirken, sein Geschick, seine Person=. Der
Grund der Vermittelbarkeit liegt aber eben wieder in der Wirklichkeit
gewordenen Geschichte Jesu selbst. Nicht nur das, was vermittelt werden
soll, sondern auch die Vermittlung selbst ist letztlich identisch mit Jesu
Lebenstat.
Diese Problematik hatte Pesch in seinem Anfangsbeitrag nur eben an-
gedeutet'". Die tiefer nachbohrende Stellungnahme Kaspers veranlaßte
in Pesehs Schlußwort weitere Klärungen. Bei aller bleibenden Divergenz
hinsichtlich des engeren Fragepunktes, wieweit der Osterglaube im Selbst-
erweis des Auferweckten auf Grund von "Erscheinungen" fundiert sei,
scheinen sich mir in manchen grundsätzlich-systematischen Auffassungen
dagegen eher Konvergenzen zwischen Pesch und Kasper zu ergeben. Die
Vermittlung Jesu gründet nach Inhalt und Aneignungsmöglichkeit für
die, denen sie zugewendet werden soll, in der als aktive Tat empfunde-
nen Geschichte Jesu.
Kasper weist allerdings zunächst einmal auf die Aporien bei der An-
wendung der historischen Methode in der Theologie hin. Offenbar be-
fürchtet er hier eine zu unkritische Aufgeschlossenheit bei Peseh. Kasper
faßt seine Bedenken im Anschluß an E. Troeltsch zusammen: Die histori-
sche Methode "kommt grundsätzlich nur zu Wahrscheinlichkeitsurteilen;
sie versteht jedes einzelne geschichtliche Ereignis nach Analogie zu uns
bekannten Begebenheiten; sie versteht jedes Einzelgeschehen in Wechsel-
wirkung mit allen anderen=". In diesem Zusammenhang läßt sich der
"unbedingte Anspruch, wie er für den Glauben charakteristisch ist", nicht
einbringen. "Das unableitbar Neue" kann in den Maschen dieses Netzes
gar nicht eingefangen werden. Die Methode "relativiert alles und je-
des25".
22 Vgl. a. a. O.
13 Vgl. die in Anm. 15, 16 und 18 belegten Zitate.
u Diskussionsbeitrag, 233.
25 Vgl. a. a. O.
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Dennoch will Kasper ge-r-ade nicht zu einer unvermittelbaren Gegen-
überstellung von historischer Methode und Theologie führen. Im Gegen-
teil, er sieht Möglichkeit und Notwendigkeit, "Methoden der historischen
Kritik ... theologisch in Dienst" zu nehmen, indem sie "einem ganz be-
stimmten Erkenntnisinteresse unterstellt" werden. Dieses spezifisch theo-
logische Erkenntnisinteresse läuft dann in einem bestimmten Punkt der
beschriebenen Tendenz der historisch-kritischen "Methode" entgegen.
Während letztere auf Relativierung hintendiert, hinterfragt die Theologie
gerade dieses Erkenntnisinteresse an der Relativierung von allem und je-
dem. Ihrer Konsequenz nach oder - je nachdem - -auch von ihren Vor-
aussetzungen her will die relativierende Erkenntnishaltung die Frage
nach dem Einmaligen und Unableitbaren und so von vorneherein eine
Offenbarung gegenstandslos sein lassen. Demgegenüber versucht die
Theologie dem Menschen eine Erkenntniseinstellung zu vermitteln,
die ihn "in die Geschichte hineinhören" läßt, "ob sich ihm hier eine
Antwort zuspricht" auf seine "Frage nach dem Sinn des Ganzen". Wenn
es gelingt, den Menschen "als Hörer des Wortes" zu öffnen, ist "die histo-
rische Methode ... in dieser Perspektive im Grund nichts anderes als die
höchste dem Menschen mögliche wissenschaftliche Form eines genauen
Hinhörens auf die Sprache der Geschichte" und ist "als solche für die
Theologie unverzichtbarw".
Pesch dürfte hier wohl zu Recht auf eine Gemeinsamkeit mit Kasper
hinsichtlich der Intentionen und der Wege, diese zu verwirklichen,
sehließen'". Immerhin scheint aber der klärend-grundsätzliche Teil des
Kaspersehen Diskussionsbeitrags für unseren Zusammenhang so wichtig
zu sein, daß wir noch einiges davon bedenken wollen. Methodisch gese-
hen macht er zunächst etwas dem Anschein nach Simples klar.
"Will man mit den Mitteln der historischen Kritik Jesus als die ent-
scheidende Offenbarungsfigur aufweisen, dann wird der historischen Me-
thode eine Beweislast aufgebürdet, die zu tragen sie grundsätzlich nicht
imstande ist28." Hier ist noch von der "anderen" historischen Methode
die Rede, nicht von der höchsten dem Menschen möglichen wissenschaft-
lichen Form eines genauen Hinhörens auf die Geschichte, auf die die
Theologie nicht verzichten kann. Es handelt sich dann aber um eine mit
vorausgehenden Erkenntnisinteressen arbeitende Geschichtsauffassung,
die von vorneherein keinen Platz für etwas echt Neues, für eine freie Of-
fenbarung zulassen will. In der Tat wäre es naiv, von der Voraussetzung
eines derartigen Erkenntnisinteresses her zu erwarten, daß sich dasjeni-




ge, was mehr oder weniger bewußt ausgeschlossen wurde, dennoch dem
erstaunt operierenden historischen Alchimisten schließlich gegen seinen
Willen und seine Erwartung als Wirklichkeit zeigt. Es geht also um die
Diskussion der "richtigen" Erkenntniseinstellung. Peschs Intention dürfte
eher den Akzent darauf setzen, die richtige Einstellung eben durch das
Vernehmen der Geschichte zu erreichen. Die Beschränktheit eines Offen-
barung leugnenden Säkularismus soll im Blick auf die geschichtliche
Wirklichkeit Jesu selbst überwunden werden. "Der qualitativ neue An-
fang ist bei J esus zu suchen 29. "
Wie denkt er sich nun das Erlernen der Geschichte an dem Phänomen
Jesus selbst? "Die Rückfrage nach dem Glauben, den Jesus gestiftet hat,
ist die Frage nach dem Vor-Sprung dieses Glaubens in der Geschichte,
nicht seinem Ur-Sprung in der Geschichte; der Vorsprung des Glaubens
Jesu (vor allen vergleichbaren Phänomenen) leitet aber zur freien Rück-
frage nach seinem Ur-Sprung, der nicht in der Geschichte aufgesucht
werden kann, an30." Der Vorsprung soll offenbar mit kritisch vergleichen-
der Methodik erfaßt werden. Dazu ist auch die Distanzierung not-
wendig, die erst eine kritische Methode möglich macht. Um den Glauben,
den Jesus gestiftet hat, richtig, das heißt hier randscharf, zu erfassen,
muß er dem kritisch-fragenden Vergleich mit irgendwie vergleichbaren
Phänomenen ausgesetzt werden. Nehmen wir einmal an, dieser Vergleich
hätte das gewünschte Ergebnis: Jesu Glaube ist einmalig, dann würde ge-
rade dieses Ergebnis ehrlicherweise zur nächsten Frage führen - nicht
"zwingend", aber mit dem ganzen Impetus, den die imm:er stärker mitge-
hende Sympathie an Jesus erweckt hat: Woher kommt diese einzigartige,
unvergleichbare, ihrer selbst ganz mächtige Lebensführung, wie Jesus sie
verwirklicht? Vorausgesetzt, mit dieser Umschreibung sähe Pesch sich
richtig interpretiert, würden wir seine Versicherung, Jesus sei der ",gött-
liche' Grund" des Glaubens" als Antwort auf die soeben gestellte Frage
ansehen. Dabei würden wir in Peschs Grundeinstellung voraussetzen
können, daß er sich diese Frage nicht zu leicht macht. Von Jesu Lebens-
20 Stellungnahme, 276,von Pesch dort gesperrt. Der unmittelbare Zusammen-
hang zielt dort allerdings auf die Frage des Osterglaubens. Der Satz dürfte
für Peschs Gesamtkonzept wichtig sein. In der unmittelbaren Anwendung auf
die Entstehung des Osterglaubens scheint uns Peschs Gebrauch zwar zu kurz,
aber in der grundsätzlichen Bedeutung kann man das Prinzip wohl gar nicht
wichtig genug nehmen. Im übrigen würde ich auch hier keinen echten Gegen-
satz zu Kasper sehen. Beide betonen den logisch unterschiedlichen Aspekt histo-
rischer und systematischer Fragestellung, aber auch ihr Ineinandergreifen
innerhalb der einen Wirklichkeit, die in den Blick:kommen soll.
30 A. a. O. 272f.
81 A. a. O. 277.
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führung auf den "gewährenden Grund seiner Freiheit3!" zu schließen,
würde einschließen, besonders auf die gelebte Relation Jesu zu Gott zu
achten. Gott würde nicht als Erklärungsgrund von außen an Jesus heran-
getragen, sondern selbst wieder von Jesus her in den Blick kommen.
Pesch würde auch allen Nachdruck darauf legen, daß dieser Erklärungs-
grund nicht nur immanent für die Psychologie Jesu gilt, sondern daß uns
das sachgerechte Mitgehen mit Jesus zur in sich selbst begründeten
Wirklichkeit Gottes führt, die nicht vom Menschen abhängt'". Insofern
scheint Peschs Rekurs auf Jesus selbst und seine Lebenstat richtig her-
auszuheben, daß das Motiv zum Mitgehen mit Jesus, also zum Glauben,
seine bewegende Kraft von Jesus selbst her hat. Die Erkenntnis des Vor-
sprungs Jesu in der Geschichte könnte zumindest einen entscheidenden
Blickfang für das weiterfragende Interesse an Jesus bilden. Dabei
brauchte es nicht hinderlich zu sein, daß der Prozeß des vergleichenden
Fragens, in dem dieser Vorsprung Jesu sich immer wieder zeigt, nur
Wahrscheinlichkeitsurteile hervorbringen kann. Er. dient ja zunächst
dazu, die freie Rückfrage nach dem Ur-Sprung Jesu einzuleiten. Wenn
man dieses Ursprungs ansichtig wird, hat man das vergleichende Denken
zwar nicht einfach hinter sich gelassen, aber doch in einem qualitativ
neuen Akt überschritten. Das Vergleichen, das den Vorsprung anzeigt,
führt nur zu einer negativ-abgrenzenden Bestimmung Jesu: so und so ist
er nicht, er geht nicht auf. Dieser Prozeß ist auch in gewisser Beziehung
unabschließbar. Die Antwort auf die "Rückfrage nach dem gewährenden
Grund" der Freiheit Jesu kann zwar die durch Gegenüberstellung er-
kannte Unvergleichbarkeit Jesu bestätigen, aber vor allem auch eben
diesen Grund seiner Singularität von innen her erfassen. Ich halte das
für eine sachlich richtige Zusammenschau von Glauben an Jesus und
Fragen nach der Geschichte Jesu.
IV. Theologischeund historische Vernunft
Dennoch wird sich das Nach-Denken über den Prozeß des Gläubig-
Werdens an dieser Stelle noch nicht zufrieden geben. Stehen nicht theo-
logische Logik und historische Logik doch wieder getrennt nebeneinan-
der? Ist der Gebrauch der historischen Vernunft der erste Schritt, oder
muß nicht doch schon ein Schritt erfolgt sein, damit die historische Ver-
nunft in die richtige Richtung sieht und schreitet?
82 A. a. O. 273.
83 Vgl. in diesem Zusammenhang a, a. O. 271 unter Nr. 4.
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An dieser Stelle scheint Pesch auch in seiner Stellungnahme zur Dis-
kussion noch nicht alle Fragen Kaspers beantwortet zu haben. Kasper
setzt seine Frage dort an, wo Pesch versucht, "autoritäre" Formen der
Glaubensbegründung zu überwinden. "Autoritär" meint hier: Der den
Glauben Verkündende tritt mit einem nicht ausweisbaren Anspruch auf,
eine Offenbarung, Erscheinung oder dergleichen zu haben, die der Ange-
sprochene "abkaufen" müsses".
Wenn der Glaube an die Auferstehung also 'auf Grund von Visionen,
die etwa Petrus widerfahren seien, gefordert würde, handle es sich um
eine solche Struktur. Damit würde nicht die Wirklichkeit des Glaubens
zugänglich gemacht, sondern autoritärer Mythologie ein historisches
Mäntelchen angezogen. Demgegenüber soll der Glaube an die Auferste-
hung Jesu in dem Glauben begründet sein, den Jesus durch seine
Lebenstat gestiftet hat. Diesen Sachverhalt hatten wir bereits zu Beginn
unserer Uberlegung dargelegt. Darauf fragt Kasper nun: "Ist der von
Pesch befürchtete autoritäre Charakter der Kerygma-Theologie schon
allein damit gebannt, daß man den Ursprung des Glaubens statt beim
Zeugnis der Apostel bei Jesus selbst sucht ... ? Ist damit das Problem im
Grunde nicht nur zurückverlagert? Im Prinzip bedeutet die Berufung auf
den irdischen Jesus doch dieselbe ,historisierende Mythologisierung' des
Ursprungs wie die Berufung auf die Apostel. Für ein säkularisiertes Den-
ken besteht hier prinzipiell nicht der geringste Unterschieds"."
Pesch hat auf diesen Einwand zwar eine kurze Antwort: "Die Beru-
fung auf J esus selbst bedeutet keineswegs im Prinzip dasselbe wie die
Berufung auf die Apostel, solange der Glaube der Apostel als von Jesus
gestiftet gilt und sich im Glauben an Jesus ausdrücklich zum Vorsprung
des Glaubens Jesu bekennt'".' Aber es bleibt doch die Frage bestehen,
woher ein Gläubiger den Maßstab nimmt, um vom Vorsprung des Glau-
bens Jesu zur "freien" Einsicht in den Ursprung dieses Glaubens zu ge-
langen.
Kasper versucht bei diesem Kernproblem, das aber zugleich das dor-
nenreichste heutiger Theologie ist, weiterzukommen, indem er den ersten
Schritt nicht von der historischen Vernunft her tun läßt, sondern dem
Hören auf die Geschichte ein schon bewußt gewordenes geschichtstheolo-
34 Vgl Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu, 201f., sowie
218.
35 Diskussionsbeitrag, 232f.
36 Stellungnahme, 274. Eine gewisse Interpretationsschwierigkeit bereitet
der Genetiv beim Glauben Jesu: Genetivus obiectivus oder subiectivus? Ist
Pesch richtig interpretiert, wenn der Glaube, den Jesus gestiftet hat, seinen
Grund in dem Glauben hat, den Jesus lebte?
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gisches Interesse voranstellt, "Innerhalb eines geschichtlichen Denkens
kann nur die Geschichte als Ganzes unbedingte Bedeutung beanspru-
chen; dieses Ganze ist aber erst am Ende der Geschichte gegeben. Ein
Einzelgeschehen innerhalb der Geschichte kann dann unbedingte Geltung
beanspruchen, wenn sich in ihm das Ende vorwegereignet, wenn es sich
also als Antizipation des Endes erweisen läßt37." Voraussetzung für diese
Möglichkeit ist ein anthropologisches Grunddatum: "Die Frage nach dem
Ganzen der Geschichte gehört ... wesentlich zum Menschens"." Hier be-
ginnt dann freilich die ganze Mühe einer Theologie, die, bevor sie dem
Menschen seine Sinnfrage beantworten kann, ihm zunächst einmal oft
genug erst die Sinne für die Sinnfrage öffnen muß. Zweifelsohne liegt in
der Gabe des Menschen zur transzendierenden Offenheit die grundsätzli-
che Bedingung der Möglichkeit zum Vernehmen von Geschichte als sinn-
vollem Geschehen. Nur so kann er "Hörer des Wortes" werden. Aber der
Vollzug des Transzendierens ist selbst nicht unbedingt geknüpft an eine
ausdrückliche theologische Anthropologie darüber.
Walter Kasper scheint mir selbst an anderer Stelle einen wesentlichen
Beitrag zum Thema geleistet zu haben. Mich hat eigentlich gewundert,
daß er an dieser Stelle nicht darauf zu sprechen gekommen ist39• Mir
scheint, daß gerade eine solche Uberlegung eine Voraussetzung für das
Positive bei Pesch sein könnte. Im Anschluß an H. Urs von Balthasar
spricht Kasper von den zwei Grundmöglichkeiten, die im abendländi-
schen Denken eingeschlagen wurden. Im einen Fall ist es das Erlebnis ei-
ner als Ordnung gegründeten Welt, die auch den Menschen seinen Stand-
ort finden läßt. "Die andere Möglichkeit setzt an bei der Freiheit, ... die
erst Welt öffnet und freigibt." Beide Möglichkeiten haben ihre je typi-
schen Schwierigkeiten, Gott als Wirklichkeit zu begegnen. "Als dritter
Weg neben der anthropologischen und der kosmologischen Reduktion des
Christentums legt sich (aber) eine ,theologische Theologie' nahe, die aus-
geht von dem Bekenntnis ,Gott ist die Liebe' (1 Jo 4,8). In diesem Satz ist
beides eingeschlossen: daß diese Liebe Ereignis in Christus geworden ist
und daß Gott eben in diesem Ereignis erwiesen hat, daß er die Liebe
,ist'."
Zugegeben, nirgendwo spürt der Theologe seine Hilflosigkeit tiefer als
bei diesem "Satz": Gott ist Liebe. Dennoch hat er gar keine anderen
37 Diskussionsbeitrag, 234.
38 A. a. O.
39 Als Beispiele für theologische Bemühung um Sinnerschließung der Ge-
schichte rekurriert er a. a. O. auf W. Pannenberg, K. Rahner, J. Ratzinger und
J.Moltmann. Sein eigener Vorschlaghat wichtigeAnstöße von H.U.v. BaI t ha-
s a r bekommen (Glaubhaft ist nur Liebe, Einsiedeln 1963). Für das folgende
vgl, W. K asp er: Glaube und Geschichte,Mainz 1970, bes. 30-32. - In vielen
seiner eigenen Arbeiten hat Kasper dies Modell ausgefüllt.
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Möglichkeiten, als, im Blick auf Christus, die beiden von Kasper genann-
ten Aspekte zu entfalten. Gewiß gehört dazu, daß der Mensch liebe-emp-
findlich ist. Das bleibt die Bedingung der Möglichkeit, Liebe identifizie-
ren zu können. Aber mit der Liebe-Empfindlichkeit ist zugleich für das
Geschöpf Mensch eine Ohnmacht mitgegeben: Liebe, die ihn selbst zum
Ziel hat, kann er nicht er-finden. Nicht die Reflexion über die Liebesfä-
higkeit des Menschen macht selig, sondern die Zuwendung einer von an-
derswoher, insofern von "außen" auf uns zukommenden Liebe. Wenn
Liebe als solche reflektiert werden soll, ist sie immer schon da. Die Re-
flexion macht sie nicht erst zur Liebe. Sie kann sie auch nicht vorentwer-
fen. Und doch gehört die Reflexion noch zum Ankommen der Liebe
selbst. Sie öffnet ja den Blick für den, der sich in der Liebe zuwenden
will. Aber genau hier kommt es zur Schwerpunktverlagerung, daß näm-
lich der Reflektierende, indem er sich als den erfährt, auf den die Liebe
eines anderen bezogen ist, jetzt gerade nicht mehr blind "alles" auf sich
bezieht, sondern zumindest im tiefsten und letzten sich auf den, der ihn
liebt40•
Gewiß kann man so auch über die Bedingungen der Möglichkeit von
Liebe reflektieren. Aber dazu gehört die Einsicht, daß diese Reflexion
selbst erst Folge einer viel grundsätzlicheren Bedingung für das Gesche-
hen von Liebe sein kann und daß die bewußte Erfassung dieses Vorgangs
in der Gestalt von Reflexion nicht selbst die apriorische Bedingung für
das Ergriffenwerden-Können von der Liebe Gottes ist. Innerhalb einer
vertretbaren theologischen Logik mag das Bewußtmachen der apriori-
schen Offenheit des Menschen seinen wichtigen "systematischen" Platz
haben. Aber dieser Bewußtseinsvollzug geschieht möglicherweise zu-
nächst noch auf der Ebene der Theorie. Es gehört jedoch noch zu dem in
der Theorie Erfaßten selbst, daß die Reflexion über die Bedingungen der
Möglichkeit von Liebe-Erfahrung nicht bereits das Geschehen von Liebe
freisetzt. Die Reflexion stellt insofern erst nachträglich etwas fest, was
von der Macht des Menschen her gesehen von "außen" her durch sich
selbst alles erst ermöglicht.
V. Nicht-autoritäre Glaubensbegründung im Vollzug menschlicher Lebens-
geschichte
Hier liegen auch Größe und Grenze einer "transzendentalen" Vermitt-
lung der Theologie. Für die theologische Reflexion und die Theorie-Bil-
dung bleibt sie wohl kaum entbehrlich". Insofern kann sie einem im
40 Vgl. in diesem Zusammenhang den klassisch "aposteriorischen" Vollzug
einer derartigen Reflexion bei H. U. v. BaI t ha s a r: Der Zugang zur Wirk-
lichkeit Gottes, in: My Sal II, 15-43.
41 Auch die Kritiker der Rahnerschen Durchführung haben meist irgendwo
doch etwas recht Ähnliches.
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heutigen Denkhorizont nach dem Glauben Suchenden Licht vermitteln.
Aber sie vermittelt eine den Menschen befriedigende Kohaerenz und
Konsistenz eben zunächst nur auf der Ebene der Reflexion. Ihr Apriori
_ die von Gott kommende Gnade und die Offenheit, die diese im Men-
schen schafft - heißt sie im Grund immer erst suchen, nicht über ihr
Apriori zu verfügen. Sie will und kann für den konkreten Vollzug des
Glaubens, wenn es gut geht, nur Vorausbedingungen dafür schaffen, daß
wir in die Geschichte hineinhören, um dort die Gnade als konkrete Liebe
zu erfahren. Je nachdem, wie man es nimmt, ist das ein sehr bescheide-
ner - oder auch ein sehr wichtiger Dienst. Die von Gott herkommende
Liebe will die Reflexion in ihr selbst überwinden oder auch mit ihrer
vom Menschen her unstillbaren Sehnsucht versöhnen. Wenn Rahner von
der Möglichkeit einer anonymen Christologie spricht und dabei daran
denkt, daß man sich Christus auf Grund der von ihm kommenden Gnade
auch der Sache nach schon nähern könne, ehe man beispielsweise das
Dogma von Chalkedon bejaht, und wenn er diese Begegnungsmöglichkeit
von einer transzendental erfaßbaren Anthropologie her verständlich zu
machen sucht, so ist das eigentlich erst die eine Seite eines Weges, der
über eine tiefer erfaßte Anthropologie zur letztlich thematischen (nicht
mehr anonymen) Christologie führen kann. Wer diesen Weg versucht,
wird bald merken, daß eine letztlich von der Gnade her konzipierte An-
thropologie ebensolche anonyme Stadien zu durchlaufen hat wie die
Christologie. In der Praxis ist es häufig so, daß eine als Interesse an Je-
sus Christus beginnende (vom Dogma her gesehen vielleicht noch anony-
me) Christologie erst den Blick auf den Menschen als ein auf Gott bezo-
genes Wesen freigibt42•
Natürlich setzt das Angesprochenwerden von Christus die Ansprech-
barkeit voraus. Ebensowenig kann es einem Zweifel unterliegen, daß sich
die Theologie ihre Gedanken über diese Ansprechbarkeit machen muß.
Ferner bleibt es unbestritten, daß dieser Ansprechbarkeit dem Vollzug
nach eine entscheidende Bedeutung bei der Frage nach dem Realitätsge-
halt des Glaubens zukommt. Aber es kann sein, daß der Mensch bereits
kräftig an-spricht, ohne sich zum Beispiel schon reflex darüber im klaren
zu sein, daß er "das Seiende von transzendentaler Notwendigkeit (ist),
das in jeder kategorialen Tat der Erkenntnis und der Freiheit immer
schon über sich und den kategorialen Gegenstand hinaus ist auf das
42 K. Rahner hat dieses gegenseitige Bedingungsverhältnis von Transzen-
dentalität und Geschichte in jüngeren Veröffentlichungen selbst deutlicher als
Problem herausgearbeitet. Die Grundtendenz war allerdings immer, das Hören-
Können von Geschichte nahe zu bringen. Vgl. z.B. Rah n e r - T h ü s i n g ,
Christologie, 20-24 u. 59-63. Vgl. auch das Interview "Gnade als Mitte mensch-
licher Existenz" in HK 28 (1974) besonders 82b-888•
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'unumfaßbare Geheimnis ... 43" oder auch "daß die Frage nach dem
Ganzen ... wesentlich zum Menschen" gehört44•
Das ist natürlich eine Selbstverständlichkeit. Doch scheint es nicht
überflüssig, dies zu sagen, weil systematische Logik der Theologie nicht
ohne weiteres auch der Weg des Gläubig-Werdens zu sein braucht und
oft genug nicht ist, was dann wieder allzuhäufig den Eindruck hervor-
ruft, die systematische Logik stimme doch nicht und die Theologie be-
währe sich eben nicht in der Praxis.
Zum Modell der Ansprechbarkeit gehört wohl, daß der Anstoß in
Form von Appellen vor sich geht. Der Appell kommt einerseits auf den
Menschen zu, aber er "appelliert" eben an etwas im Menschen, das ihn
auf die Bewegung einspringen läßt. Er setzt etwas frei, das ohne ihn wei-
terschlummern würde. Je näher dies zwar noch Ungeweckte dennoch
dem vielleicht erst in der Hoffnung angezielten Selbst des Menschen
steht, um so mächtiger kann der Appell aufgenommen werderr", Diese
Art von Appellation an den Menschen selbst scheint heute als ein nicht-
autoritärer Verständigungsweg empfunden werden zu können, der zwar
in die Subjektivität des Menschen hineinwirkt, aber indem sie diese
selbst aktiviert.
So unbestreitbar hier Zugangswege gegeben sind, so bedarf doch das
Appell-Modell in der Christologie gerade in unserem Fragezusammen-
hang auch der kritischen Prüfung. Das läßt sich vielleicht aus dem Jesus-
buch von H. Braun anschaulich machen. "Inwiefern kann Jesus uns in
unserer heutigen Gegenwart in Verantwortung nehmen und uns heute
Hilfe leisten ... ? Wiederum scheint die übliche und bekannte Antwort
sich anzubieten: weil er, als der Sohn Gottes, den der Tod nicht halten
konnte, überzeitliche Mächtigkeit besitzt"." Braun kann mit einer sol-
chen, dem Menschen fremden und äußerlichen Autorität nichts anfangen.
Autorität entsteht überhaupt erst dadurch, "daß sie dem Menschen ...
ungezwungen Zustimmung abgewinnt und abnötigt". Das geht aber nur
über die Überzeugungskraft des Inhalts, der vermittelt wird und der al-
lein einem Sprechenden Autorität verschaffen kann. "Ist die Autorität
nicht kraft der von ihr vertretenen Inhalte vorhanden, so gibt es keine
Gründe außerhalb ihrer, mittels deren sie aufgerichtet werden könnte."
Dieses Modell wird nun auch an Jesus herangetragen: "So verhielt es
43 Rah n er - T h ü s in g, a. a. O. 21 f.
U K asp er, Diskussionsbeitrag, 234.
46 In dem in Anm. 43 zitierten Abschnitt seiner Christologie (5. 59-63) ver-
sucht Rahner die konkrete Durchführung der in Kap. II abstrakt entwickelten
transzendentalen Vermittlung in "Appellen an das heutige Daseinsverständnis".
46 H. B rau n, Jesus. Der Mann aus Nazareth und seine Zeit. Stuttgart--
Berlin 1969. 146 f.
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sich historisch auch mit der Autorität, die Jesus unter seinen Anhängern
und Hörern gewann. Er vertrat und lebte... (seine Botschaft). Das ge-
wann ihm Herz und Gewissen seiner Hörer. Sie konnten sich dem, was er
wollte, nicht entziehen. Wer sich dem, was er wollte, entgegensetzte, tat es
um den Preis, daß die innere Stimme nicht zum Schweigen zu bringen
war, die da sagte: Er hat aber doch recht"."
Das klingt sehr schön. Bis zu einem gewissen Grad stimmt es wohl so-
gar. Aber es zeigt doch auch wieder sehr deutlich, daß die Engpässe soge-
nannter autoritärer und nicht-autoritärer An-Sprache unter Umständen
kaum voneinander zu unterscheiden sind. Macht es letztlich einen erheb-
lichen Unterschied, ob ich autoritär überredet werde oder ob ich selbst
von einem Inhalt so berauscht bin, daß ich ihn wahrhaben möchte? Kann
ich mich denn so zuversichtlich für den kompetenten Richter über die
Autorität der Sache halten?
VI. Tragweite und Grenze hermeneutischer und sprachlicher Modelle
Gewiß, der absolute Skeptizismus ist in sich selbst widersinnig. Aber
auch jede Reflexion zu seiner Überwindung reibt sich wund, wenn sie
nur Reflexion bleibt. Kann die Schwerpunktverlagerung durch Liebe,
von der wir sprachen, Mut geben, den Bannkreis der Subjektivität zu
verlassen und "sich" draußen zu finden? Peschs Anfrage mit seiner neu-
en These scheint mir jedenfalls den positiven Sinn zu haben, diesen Mut
ganz und gar in der Person Jesu zu begründen. Der "Anhalt am histori-
schen Jesus" erweist sich nicht nur für den Inhalt der Verkündigung not-
wendig, sondern auch für den Prozeß des Gläubig-Werdens. Wenn die
Person Jesu im umfassenden Sinn so entscheidend ist, dann geht es doch
um ihre Vermittlung. Ist das aber nicht noch einmal Jesu eigenes Werk?
Diese Frage hat uns hier immer wieder beschäftigt. Jesus ist Stifter des
Glaubens (zumindest nicht allein durch seinen Glauben, sondern zuerst
und zuletzt) durch seine Liebe.
Hier versagen an einem bestimmten Punkt auch hermeneutische Ver-
suche und Sprachmodelle. Die werden dadurch nicht überflüssig. Im Ge-
genteil, das Besondere läßt sich wohl gerade erst an den beiden Möglich-
keiten der Analogie deutlich machen, Ähnlichkeit und Unähnlichkeit. Die
Vermittlung von Liebe hat zunächst eine große Ähnlichkeit mit dem Er-
lernen von Sprache. Ein Tier ist unfähig, Sprache zu erlernenw. Aber
47 A. a. O. 147 f.
48 Dem würde nicht widersprechen, wenn es gelänge, die eine oder andere
Dimension des Zeichen_Übermittlungsfunktionswertes der Sprache und damit
auch des Gebrauchswertes an Tiere zu vermitteln. Aber Versuche, die auf die-
sem Weg die Sprachevolution verstehen wollen, blenden den Bereich aus, von
dem ihre Fragestellung selbst, wenn auch vielleicht wider Willen, Zeugnis gibt.
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auch ein Mensch erlernt sie nicht aus sich, sondern im Umgang mit Spre-
chenden. Dieser Umgang vermittelt ihm nicht nur die Möglichkeit, sich
auch des Instruments zu bedienen, dessen sich die andern bedienen und
das Voraussetzung dafür ist, mitmachen zu können, sondern er lernt sich
selbst im Horizont der gemeinsamen Sprache zu verstehen. Dieser Hori-
zont gibt ihm zwar die Weite, die er braucht, um überhaupt gehen zu
können. Aber er braucht eigentlich auch nirgendwo herauszugehen. Der
Horizont kann sich erweitern durch Horizontverschmelzung, die gemein-
same Sprache kann einen Zugang zur Wirklichkeit erschließen, der so
bisher nicht gesehen wurde. Aber das Verstehen, das sich auf diese Weise
einstellt, bietet gerade die Möglichkeit, drinnen zu bleiben, indem man
tiefer hineinkommt. Freilich steht die so gewonnene Identität immer in
der Gefahr, vom Horizont aufgesogen zu werden. Das Geschehen von
Liebe ruft demgegenüber aus dem Horizont oder Kontext, in dem sich
das Leben bisher vollzog, heraus - jedenfalls in letzter Konsequenz. Der
neue Aussagegehalt der als Liebe gesprochenen Sprache wird plötzlich so
wichtig, daß die gemeinsame Fähigkeit, Worte zu einem sinnvollen Aus-
sage-Ganzen zu verbinden, zwar nicht aufgehoben, aber doch nebensäch-
lich wird gegenüber der Aufladung mit Sinn, der in der neuen Verbin-
dung zustande gekommen ist. So bewirkt Liebe, daß gerade die bisher
gültige Basis verlassen wird und verlassen werden kann. Das Verlassen
des eigenen Herrschaftsraums erfolgt nicht blind, sondern als höchst frei-
verantworteter Akt, der weiß und will, was er tut. Aber nicht dieser Akt
steht im Mittelpunkt des Interesses, sondern die prinzipielle Wichtigkeit
dessen, dem sich der Akt zuwendet. So kommt zwar eine höchst intensive
Gemeinsamkeit des Liebenden und des Antwortenden zustande, aber ge-
rade wegen des Primats des die Liebe Eröffnenden kommt es nicht zur
Verschmelzung im Sinn einer Aufhebung. Obwohl nun seine Aussage der
Liebe von jetzt ab die "Norm" bildet, wird die Frage nach Autonomie
oder Heteronomie gegenstandslos; Emanzipationsproblematik bleibt die-
sem Vorgang von "Herrschaft" gegenüber vordergründig.
Voraussetzung für die Richtigkeit der zuletzt ausgeführten Überle-
gungen ist, daß sie nicht als apriorische Reflexion über die Möglichkeits-
bedingungen von Liebe verstanden werden können - das wäre ein Wi-
derspruch in sich selbst -, sondern daß sie dem mit transzendentalen
Begründungsproblemen ringenden Menschen die umgekehrte Verhaltens-
figur verdeutlicht, die sich ereignet, wenn Jesus "für" sie der Messias
wird49•
49 Das ist nicht etwa gegen Rahners "Transzendentaltheologie" gesagt. Ihr
Anliegen scheint mir ganz ähnlich zu sein. Man darf sich vom Namen "tran-
szendental" nicht irreführen lassen, was viele ihrer Kritiker übersehen und -
was leider schlimmer ist - viele ihrer Anhänger, die nicht erkannt haben, daß
ihr wirkliches Apriori der Mensch unter einer ganz "massiven" Gnade ist.
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VII. Aktive Proexistenz Jesu in ihrer Funktion für den Glauben an Jesus
und als Verstehensprinzip der Christologie
Zum Schluß soll versucht werden, aus dieser Auseinandersetzung mit
der in die Grundfragen der Vermittlung der Person Jesu führenden Dis-
kussion der Tübinger Theologischen Quartalschrift einige Folgerungen zu
ziehen.
1. "Die Entstehung des Glaubens" - jetzt aber nicht mehr nur an die
Auferstehung, sondern grundsätzlich - "muß entscheidend... durch
Jesus selbst, sein Wirken, sein Geschick, seinen Tod, seine Person vermit-
telt sein". Wir greifen damit das an den Anfang gestellte Resultat Pesehs
wieder auf, wenn auch in der angedeuteten Verallgemeinerung. Peseh
ging es thematisch zunächst um den Glauben an die Auferstehung. Die-
sem wurde sozusagen ein Glaube an die Person J esu gegenübergestellt,
den sie selbst vermittelte, bis sie im Tod ihre letzte "irdische", geschicht-
liche Tat vollendet hatte. Geht es aber um die Vermittlung dieser Person
und kann die Vermittlung Jesu, wenn ich Pesehs Grundposition von mei-
nen Voraussetzungen her konsequent weiterzudenken versuche, letztlich
nur von seiner eigenen Kraft her geschehen, dann wäre der Aspekt, un-
ter dem die überlieferten Osterereignisse gesehen werden müßten, nicht
die wahrscheinlich doch sehr zeitbedingte Verlegenheit einer zeitgenössi-
schen fundamentaltheologischen Fragestellung, sondern der Blick würde
frei, "Erscheinungen" statt im autoritären Kontext, von der nach ihren
eigenen Maßstäben zu messenden Person J esu her zu lesen. Immerhin hat
Pesch richtig empfunden, daß man aus einer Auferstehung als isoliertem
Wunder kein Kapital schlagen kann. Hier werden viele wieder sagen,
auch das sei selbstverständlich. Ich meine aber, es sei nützlich, das aus-
zusprechen. Es handelt sich um die Auferweckung Jesu. Auf jeden Fall
ist seine Erhöhung identisch mit der bleibenden Mitteilung an seine Jün-
ger und die, die es werden sollen. Diese Mitteilung wieder ist die Form
seiner Anwesenheit in jetzt geschehender Geschichte. Durch sie ist er in
ihr als aktiv handelndes Subjekt. Daß sie auf die im Neuen Testament -
doch wohl trotz Pesch - berichtete Weise einer Begegnung Jesu mit den
Seinen begonnen hat, scheint "glaubwürdiger", als daß sie irgendwie in
einer Art Schlußfolgerung entdeckt wurde, auch wenn das "geistige"
Mitgehen-Können der Angesprochenen mit Jesus eine Voraussetzung für
Auferstehung als sinnvollem Ereignis bleibt; denn Jesus ist ja durchaus
"in den Glauben seiner Jünger" hinein auferstanden'",
&0 Vgl. dazu K. Rah ne r, Bemerkungen zur Bedeutung der Geschichte
Jesu für die katholische Dogmatik, in: Schriften zur Theologie 10, Zürich-
Einsiedeln-Köln 1972,215-226.
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2. Damit bliebe auch etwas gewahrt, das für Pesch offensichtlich sehr
wichtig ist: Der Realzusammenhang von Tod und Auferweckung Jesu
einerseits und der Realzusammenhang von Lebenstat und Tod Jesu ander-
seits. Hier trifft Peschs Intention, wie er selbst weiß, auf eine breite Strö-
mung in der heutigen Christologie und Soteriologie, als deren Zeuge noch
einmal K. Rahner auftreten soll: "Die Auferstehung bedeutet nicht den
Beginn einer neuen, mit anderem Neuen erfüllten, die Zeit weiterführen-
den Lebensperiode Jesu, sondern gerade die bleibende, gerettete Endgül-
tigkeit des einen, einmaligen Lebens Jesu, der gerade durch den freien
Tod im Gehorsam diese bleibende Endgültigkeit seines Lebens ge-
wann'"."
Entscheidend dabei ist die in strengem Sinn theologtsche Dimension
seines Lebens und Sterbens. Mit Pesch kann man sagen, was wir bereits
früher zitierten: "Eine Auslegung des (von Jesus begründeten) Glaubens
ist heute auf den Entwurf einer Theologie des Todes angewiesen, der den
heilschaffenden Tod Jesu als die Möglichkeit seines Lebens auszulegen,
der Jesu Selbstverständnis als seine Gottesgewißheit und seinen Tod als
die Eröffnung dieser Gewißheit für die Glaubenden zu verstehen
lehrt52."
3. Damit wird Jesu Bedeutung für die Beantwortung der Gottesfrage
deutlich, und es wird gleichzeitig deutlich, daß diese Antwort durch Jesu
Leben und Sterben gegeben wurde. So ist er Offenbarer und durch sein
Leben Offenbarung in einem. Das unterstreicht einerseits seine "exem-
plarische" Bedeutung: Es ist unser aller Gottesfrage, die er beantwortet.
Freilich ist seine "Gottesgewißheit" wieder ganz und gar nicht "exempla-
rischer" Art. Darin ist er nicht Lehrer und Meister, der nur die Methode
vermittelt, wie man zur Gottesgewißheit gelangt. Gott ist nämlich in sei-
nem Leben gegenwärtig nicht nur im Modus seines Glaubens, sondern im
Modus der aktiven Liebe, die Jesu ureigenste Tat ist. Deshalb läßt sich
sein Leben auch nur als Zuwendung verstehen: Aus der Liebe des Sohnes
zu Gott, seinem Vater, wird es Zuwendung zu uns. Diese "Zuwendung"
kommt nicht zur Offenbarung noch dazu, sondern beide sind miteinander
identisch. Wichtigste Aufgabe einer heutigen Christologie scheint mir
deshalb die Wiedergewinnung der Dimension zu sein, die Heinz Schür-
mann als die "aktive Proexistenz Jesu" bezeichnet'". "Schon eine frühe
nachösterliche Verkündigung läßt keinen Zweifel, daß sich im Tode Jesu
GI Rah n e r - T h ü s in g, Christologie, 36.
52 Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu, 227 f.
53 Wie hat Jesus seinen Tod bestanden und verstanden? Eine methoden-
kritische Besinnung, in: Orientierung an Jesus. Festschrift für J. Schmid, 1973,
325-363.
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nicht nur Gott ,als der selbst paradoxerweise im Kreuz Jesu zum Heil
der Welt Handelnde' erweist, sondern auch Jesus als der ,für unsere Sün-
den' Sterbende"." Die aktive Proexistenz ist dann wirklich das Konti-
nuum der Christologie, das aus der Lebenstat Jesu heraus den Tod zu
seinem aktiven, heilwirkenden Tod macht. Das will ja das "für uns" sa-
gen. Die aktive Proexistenz verbindet als Kontinuum auch das irdische
Leben mit dem, was als Auferweckung begonnen hat und seitdem ge-
schieht. Sie ist auch das Eschaton, das uns alle aktiv in sich hineinbe-
zieht, indem sie uns in der Weise der Liebe aktiviert, wie wir es weiter
oben beschrieben haben. Wenn wir unser jetziges Verhältnis zu Christus
als Glauben bezeichnen, dann ist damit nichts anderes gemeint als die
Aktivierung durch Jesu Proexistenz. "Glaube" betont dann aber gerade
eindringlich den absoluten Primat Jesu. Wir werden erst in Liebe ant-
wortend schöpferisch auf Grund der dankbar und von allem Selbstlei-
stungsdruck befreit angenommenen Proexistenz Jesu. Jesu Proexistenz ist
dagegen mehr als ein vorbildhafter Glaube seinerseits. Es soll zwar nicht
geleugnet sein, daß Jesus in seinem Leben Gott auch in der menschlichen
Weise des Suchens gefunden hat. Darüber wäre viel zu sagen. Aber bei
ihm war das, was wir um seinetwillen bei uns unterscheiden müssen,
Glaube und Liebe, ganz eins in der unauflöslichen Einheit seiner Proexi-
stenz "für" Gott und (in einem darin gründenden Sinn des zweiten "für")
für uns. Beide Male drückt das "für" aber die eine Liebe aus.
Wenn wir auch Pesehs These in ihrem unmittelbar gemeinten Sinn
nicht folgen wollten, so liegt deren Tendenz doch in der Richtung, die
uns in der Tat für die Christologie entscheidend scheint: Jesus war in
seinem Kreuz nicht der Anlaß für Gottes paradoxes Gnadengericht, son-
dern Christi aktive Proexistenz als seine Gott und Menschen verbindende
Tat "ist" der Erweis, daß "Gott Liebe ist", weil sie darin Ereignis gewor-
den ist55•
U A.a.O. 326.Das eingeschlosseneZitat, dessenEinseitigkeitabgelehntwird,
VonW. Sc h r a g e, Das Verständnis des Todes Jesu, Jesu Christi im Neuen
Testament, in: Das Kreuz Christi als Grund des Heils (hrsg. v, F. Viering).
LizenzdruckBerlin 1969,57 (Angabenach Schürmann).
55 DieseÜberzeugungsetzt den versuchtenNachweisSchürmannsin seinen
wesentlichenZügen als gelungenvoraus, daß Jesu Leben und Sterben begrün-
det im Sinn von "aktiver Proexistenz" zu deuten sind. Das ist auch ein An-
liegen von Pesch. Die Dogmatikerwaren in diesem Bereich so vorsichtig ge-
worden, weil ihnen durch den Trend, über Jesu Verhältnis zu seinem Sterben
angeblichnichts aussagen zu können, die Grundlage zu entschwindendrohte.
Auch Rahners mehrfach zitierte Christologiegibt davon Zeugnis. Das Rück-
wirken einer theologia crucis auf die Ostertheologiegibt dieser erst ihre Kon-
sistenz.Nur muß theologiacrucis dann auch die Geschichtesein, in der wir -
durch Jesus aktiveiJngeschlossen- zwischenGott und Jesus stehen.
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Was bleibt von der "Erbsünde"?
Zur aktuellen Diskussion um "Ursünde" und "allgemeine Sündigkeit"
bzw. "Mitsündigkeit"*
Von Professor Dr. Rudolf Hau b s t, Mainz
Prof. Dr. Ignaz Backes zur Vollendung des 75.Lebensjahres
Die Frage "Was bleibt von der Erbsünde?" kann angesichts der heuti-
gen Sachproblematik einmal so akzentuiert werden: Was soll da ererbt
oder vererbt sein? Woher soll mit andern Worten eine "allgemeine Sün-
digkeit" in die Menschheitsgeschichte hineingekommen und in dieser
noch fortgesetzt wirksam sein? Der Akzent kann aber auch darauf gelegt
werden: Inwiefern liegt in dem, was die Menschheit von ihren Stamm-
eltern her überkommen hat, auch "Sünde"? Was bezeichnet hier näherhin
dieses Wort? Das Ringen um eine "sachgerechte" Beantwortung dieser
beiden Fragen hat eine bewegte Geschichte. Im Kernstück dieses kleinen
Beitrags sollen nur einige durch das Werk von Vanneste teils angeregte,
teils kritisch herausgeforderte Uberlegungen zu dieser Sachproblematik
skizziert werden. In dem hier angesprochenen Sektor der Theologie-
geschichte und heutigen Diskussion spielt im besonderen aber auch das
Stichwort "Erbsünde" eine Rolle, deren Problematik zunächst ein wenig
aufgehellt werden soll.
I. Sprachgeschichtlich-semasiologische Vorbemerkungen
Das Wort "Erbsünde" ist heute für viele ein Ärgernis. Zum Teil hat
das sprachliche Gründe. Denn die ohnehin schon in dieser traditionellen
Lehre liegende Anstößigkeit, daß auch noch alle heutigen Menschen un-
ter den Folgen oder gar den "Strafen1" einer Sünde der ersten Menschen
zu leiden haben, wird durch das deutsche "Erbsünde" und das holländi-
sche "Erfzonde" - über den spätestens von Augustinus geprägten Aus-
druck "peccatum originales", den die romanischen Sprachen sowie das
* Zugleich eine kritische Besprechung von: Alfred V a n n e s te, Le dogme
du peChe originel (Recherches Africaines de Theologie. Travaux de la Faculte
de Theologie de l'Universite de Kinshasa 1). Louvain-Paris: Editions Nau-
welaerts. 1972. VIII - 164 S. Brosch. 400 F. B.
1 Vgl. z.B. T h 0 m a s v. Aq., S. theol. lI/lI q. 164; IIII q 8I.
2 Vgl Vanneste, 44.
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Englische übernommen haben, hinaus - für die Ohren des modernen
Menschen noch verschärft, und zwar durch eben die zugespitzte Modell-
vorstellung, als ob da schon den unmündigen Kindern eine bestimmte
Sünde aus grauer Vorzeit wie irgendein Ding oder wie eine Krankheit
biologisch "vererbt" sein solle.
Doch seit wann gibt es diesen Ausdruck? Augustinus hat trotz der bei
ihm stark hervortretenden monogenistischen Stammvater-Vorstellung
von "Adam" das peccatum originale nur gelegentlich "in einem gewissen
Sinne erblich" genannt". Thomas von Aquin lehnt die Annahme, daß die
Erbsünde mit der biologischen Erbmasse übertragen werde, sogar aus-
drücklich als "unzureichend" ab'. Nikolaus von Kues z. B. verdeutlicht
das noch", In der deutschen Fassung der Confessio Augustana (Art. 2)
wurde dann aber das peccatum originale, in dem "nach Adams Fall alle
Menschen ... geboren werden", mit einer besonderen Nachdrücklichkeit
als "Erbsünde", ja als "angeborene Seuch und Erbsünde" bezeichnet. Und
ausgerechnet der Humanist Melanchthon warf in seiner Apologia dazu
den Scholastici vor, daß sie der "fürnehmsten Frage, was die Erbsünde
sei", und damit dem "allergrößten Erbjammer", "dieser geschwinden
Erbseuche, durch welche die ganze Natur verderbt" sei usw., nicht die
gebührende Aufmerksamkeit schenkten",
Im Hinblick auf diese einseitig-erbbiologisch klingende und extrem-
pessimistische "Erbsünden"-Lehre ist es sehr zu bedauern, daß das Wort
"Erbsünde" trotz aller Lehrgegensätze in der Folgezeit auch von den
deutschen Katholiken so vorbehaltlos übernommen wurde, ja, daß es
auch der heutigen Theologie und Verkündigung noch nicht geglückt ist,
diesen unglücklichen Terminus durch ein besseres Äquivalent zu "pecca-
tum originale" zu ersetzen.
3 Retract. I, 13, 5. Vgl. Va n ne s t e, 44. - Viel mehr als der einmalige
Ausdruckwiegt dies: Wie Au gu s tin u s im 190. Brief (N. 9 f. u. 14 f.; CSEL
57, 138 f., 148 f.) erklärt, fand er am Traduzianusmus, dessen grob-materiali-
stische Spielart bei Tertullian (vgl. V a n n e s t e, 34, 39 f.) er freilich verwarf,
doch immerhin das Gute, daß die "Fortpflanzung"der Seele auch die über-
tragurig des peecatum originale (in omnes posteros generatione transmissum)
leicht verständlich mache.Damit verband sich bei Augustmus die Vorstellung,
daß der geschlechtlichenBegierlichkeitfür dessen Fortpflanzungeine entschei-
dende Bedeutung zukomme.Vgl. 1. Ba ek es, Erbsünde und menschlicheNa-
tur, in: Festschrift zum 75. Geburtstag von Fr. R. Bornewasser, Bischof von
Trier, Trier 1941, 11~.
4 S. theol. I/lI q. 81 a, 1 e.
G SermoV, N. 7, Z. 20-26, in: Nieolaide Cusa Opera Omnia t. XVI fase. 2
(Hamburg1973). Zur Erbsündenlehre des Nikolausvon Kues vgl, R. Hau b s t ,
Die Christologiedes NvK., Freiburg 1956, 63-73.
6 Die Zitate: Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischenKirche,
6.Aufl. (Götti:n2en1967), S. 53 u. 149, N. 8, 13 und 10.
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Das (durch die geschichtliche Sprachentwicklung mißverständlich ge-
wordene) "abgestiegen zu der Hölle" hat mittlerweile auf ökumenischer
Basis sogar im Apostolicum eine Umwandlung zu "hinabgestiegen in das
Reich des Todes" erfahren". Ähnlich hat sich im Deutschen schon späte-
stens seit M. J. Seheeben- für das im traditionellen Begriff des "pecca-
tum originale" liegende (oder vorausgesetzte) unheilbringende Urgesche-
hen in der Menschheit (das "peccatum originale ortginanss'') mittlerweile
bei zahlreichen Systematikern sowie bei manchen Exegeten'" das Leit-
wort "Ursünde" durchgesetzt. Das ist um so erfreulicher, als bei diesem
die Frage des einen Stammelternpaares, und damit das Monogenismus-
Problem, ausgeklammert ist.
Für die Benennung des von dieser Ursünde ausgehenden Unheils in
der Menschheit (des peccatum ortgmatum-') ist dagegen bisher noch kei-
ne ähnlich gute und übereinstimmende Eindeutschung gefunden.
7 Daß diese Übersetzung des "descendit ad inferos" optimal sei, mag man
freilich bezweifeln, und zwar vor allem, weil bei dieser das Moment der per-
sonalen und heilsbedeutsamen Begegnung Christi mit den Toten, wie es schon
in 1 Petr 3, 19 und 4, 6 liegt, zugunsten einer bloßen Untermalung des "gestor-
ben und begraben" völlig entfällt. Darüber demnächst Näheres in der von
F. Hahn und mir betreuten Mainzer Dissertation von H. J. V 0 g e I s : Christi
Abstieg ins Totenreich und das Läuterungsgericht an den Toten. Eine bibel-
theologisch-dogmatische Untersuchung zum Glaubensartikel "descendit ad in-
feros".
8 In M. J. Sc h e e ben s Handbuch der kathol Dogmatik IV §§ 196-200
dominiert dieses Wort (Ursünde).
8 Schon bei Augustinus hat das Wort peccatum originale unverkennbar den
doppelten Sinn von peccatum ortginans und peccatum originatum (vgl, Vanneste
44). Diese terminologische Unterscheidung scheint mir jedoch erst von der
Neuscholastik geprägt.
10 Vgl. J. Sc h a rb er t, Prolegomena eines Alttestamentlers zur Erbsünden-
lehre (Quaest. disp. 37), 1968, 11 f. Nach dem Genesis-Kommentar von Cl.
Wes t er man n, Neukirchen 1970, 376, spricht die ganze Erzählung von Gen
2-3 von einem "Urgeschehen" oder "urgeschichtlichen Geschehen". E. Ha a g,
Der Mensch am Anfang, Trier 1970, erklärt S. 188 f. z. B. auch: "Was der
Jahwist mit Nachdruck herausstellt, ist die für alle Menschen geltende Unmög-
lichkeit, im Zustand der durch die Ursünde bewirkten Verderbnis aus eige-
ner Kraft das Heil Gottes zu erlangen." Zu P. G r e lot vgl. Anm. 25.
11 Das Tridentinum umschreibt dieses im 3. Kanon des Decretum de peccato
originali (ES32N. 790) als "Adae peccatum, quod origine unum est et - propa-
gatione, non imitatione transfttsum omnibus - inest unicuique proprium".
In diesem Text soll zweifellos das traditionelle monogenistische Modell "alle
Menschen stammen von dem einen Adam ab" dem Verständnis der allge-
meinen Sündigkeit dienen. Das Konzil wollte jedoch weder den Monogenismus
definieren (vgl, K. H. Weg er, Theologie der Erbsünde, Quaest. disp. 44, 1970,
48-55; Va n n e s t e, 109-114) noch etwa die biologische Abstammung allein
als den formellen und hinreichenden Grund für das übergehen der Sünde (als
peccatum permanens) auf alle Menschen hinstellen.
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In Ausdrücken wie "das radikal Böse in der menschlichen Natur12",
"die Sünde der WeIt13", "universale Schuldverfallenheittv" oder "vor-
personale Sündigkeit-!" kann man zwar dahingehende Versuche oder
Ansätze sehen. Näherhin liegt diesen Formulierungen jedoch auch ein
zum Teil stark abweichendes Verständnis des sachlich oder personal Ge-
meinten zugrunde. Um hier zu einer terminologischen Übereinstimmung
zu kommen, wäre deshalb zunächst einmal eine ungefähr gleiche Konzep-
tion dessen nötig, was für die (un)heiltheologische Situiertheit des (aller)
Menschen in der Geschichte aus der Ursünde folgt.
Was nun aber das (doch erst im 16. Jahrhundert aufgekommene) Wort
"Erbsünde" angeht, so ist es auffallend, wie wenige katholische Theo-
logen bisher ernstlich daran denken, sowohl von diesem Wort wie
auch einfachhin "von der ,Erbsünde' Abschied" zu nehments. Selbst
K. Schmitz-Moormann, nach dessen Teilhard ..de-Chardin-Interpr'etation
die "Erbsündelehre, die auf der Sünde der Ureltern aufbaut, ... in unserer
Welt nicht mehr sinnvoll vertreten werden kann-?", hält z. B. nichtsdesto-
weniger sogar im Titel seines Buches an dem Wort "Erbsünde" fest.
Der Grund für dieses Beharren liegt indes heute sicher nicht mehr
nur in einem gedankenlosen Traditionalismus. Er besteht vielmehr, wie
gesagt, einerseits (negativ) darin, daß sich bisher noch kein Vorstellungs-
modell oder Wort fand, das die Folgen der Ursünde so kompakt und an-
schaulich aussagt, wie das der Vererbung-": er liegt aber auch positiv
darin, daß sich der Begriff oder das Modell der Vererbung analog (über
das Dingliche und Biologische hinaus) auch auf die Hineinnahme von
Weiteren Menschen in den gleichen Besitz derselben geistigen Güter so-
Wie umgekehrt auf deren Verflechtung in dasselbe Verhängnis von Sün-
den-Folgen oder Mitsündigkeit ausdehnen läßt. Im katholischen Ver-
12 So der Untertitel, mit dem I. K a n t das ,,1. Stück" seiner Schrift "Die
Religion innerhalb der Grenzen der bloßen Vernunft" überschreibt.
13 So P. Sc h 0 0 n e n b e r g, Die Theologie der Sünde, Einsiedeln-e-Köln-c-
Zürich 1966,115-213; Der Mensch in der Sünde: Mysterium salutis II (1967)
886-938.
14 So z. B. K. H. Weg er, Erbsünde heute, Don Bosco Verlag München 1972,
77; ähnlich Va n n e s t e, 6, 142u, Ö.
15 Vgl, Weg er, Erbsünde heute, 78ff.
18 So H. H a a g im Geleitwort (S. 6) zu Urs Bau man n, Erbsünde?, Herder
1970.Vgl. ebd. 236: "Abschied von Adam"; 243: "Der Abschied vom Erbe".
17 K. Sc h mit z - M 0 0 r man n, Die Erbsünde, Olten-Freiburg 1969,239.
18 Die wörtliche Übersetzung von "peccatum originale", die etwa "Ursprungs-
sünde" lauten müßte, wäre (wenigstens vorerst) ohne Erklärung erst recht
lOißverständlich. Welcher Ursprung (oder Anfang?) soll hier nämlich in con-
creto gemeint sein? Und wie soll sich dieser Ursprung zur Sünde (als Ursünde
Und als peccatum originatum) verhalten?
217
ständnis von "Erbsünde" ist es ja auch "nicht die persönliche Sünde eines
früheren Menschen", die sich als solche "vererbt"; "wohl aber ,vererbt'
sich das durch die Ursünde verursachte schuldhafte Fehlen des göttlichen
Heiles19".
So gesehen und so erklärt, kann also das Wort "Erbsünde" bleiben,
und zwar näherhin als eine Art Oberbegriff, der einerseits das Urgesche-
hen der Ursünde und andererseits die Sündigkeit und Sündenanfälligkeit
der Menschheit in der Geschichte "ätiologisch" miteinander verknüpft.
Eben darum ist aber auch unsere übergreifende Frage "Was bleibt
von der ,Erbsünde'?", was die Sachproblematik angeht, näherhin von den
beiden Teilfragen her: Was bleibt von der "Ursünde"? (!II) und: Worin
besteht die allgemeine "Sündigke.it aller Menschen"? (IV) zu beantwor-
ten. Für die kritische Diskussion dieser beiden Fragen halte ich mich, um
nicht ins Uferlose zu geraten, an das Buch von Vanneste. Deshalb schicke
ich zunächst eine kurze Übersicht über seine Theologie des "peche origi-
"nel20" voraus.
!I. Das "kritische" Konzept Alfred Vannestes
Vanneste ist schon in den sechziger Jahren durch eine Serie von sechs Un-
tersuchungen zur Geschichte sowie zur Theologie des Erbsünde-Dogmas hervor-
getreten", Demgemäß ist nun auch von seiner Monographie vor allem eine
exakte theologie- und dogmengeschichtliche Information zu erwarten. Dieser
dient denn auch der die Kapitel 3-7 umfassende Grundstock (33-123), der die
Lehrentfaltung von der Kontroverse mit dem Pelagianismus und dem Konzil
von Karthago (v. J. 418)über Augustinus, das Konzil von Orange (v. J. 529)bis
zur Position Luthers und dem Dekret des Tridentinums verfolgt. Die beiden
ersten Kapitel nehmen sich im Vergleich dazu fast nur wie eine bibeltheologi-
sehe Einführung, die beiden letzten (über die Unbefleckte Empfängnis Mariens
und über das Schicksal der urigetauft sterbenden Kinder) bereits wie Anhängsel
aus. - Aus der Fülle der angeschnittenen Probleme aus der Theologiegeschichte
greifen wir im folgenden nur solches heraus, auf das sich der Autor zur Begrün-
dung seiner "Neuinterpretation" des Dogmas von "peche originel" (7,41 u. ö.)
stützt.
Schon im ersten Satz der Introduction erklärt Vanneste, daß die Theo-
logie der Erbsünde eine "tiefgreifende Revision" nötig habe; alle Welt sei
sich heute darin einig; doch von allen bisherigen Versuchen biete keiner
"eine wirklich befriedigende Lösung" (1).
10 Die Zitate: E. Ha a g, Der Mensch am Anfang, 189.
20 Aus den dargelegten Gründen möchte ich das Wort "Erbsünde" auch im
folgenden möglichst meiden.
21 Deren Verzeichnis: S. 160; zu deren Bedeutung für das vorliegende Werk:
S.5-7.
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Seine eigene Grundthese, die er selbst als "eine befriedigende Ant-
wort" auf die Aktuelle Problematik (4) betrachtet, formuliert Vanneste
so: Wenn man die "dogmatische Sentenz", nach der "alle Kinder auf
Grund der Sünde Adams im Zustand der Sünde geboren werden", ent-
mythologtsiert=, so besagt sie, daß "jeder Mensch vom ersten Augenblick
seiner Existenz an Sünder ist und der Erlösungsmacht Christi bedarf!8".
Vor allem, was dabei das "Sünder"-Sein aller Menschen näherhin besa-
gen soll, werden wir (unter IV) näher zu untersuchen haben. Diese Leit-
these profiliert Vanneste schon in der Introduction und abschließend aus-
führlicher in seinem Appendice (147-157) durch die "Kritik einiger ak-
tueller Auffassungen". Diese Kritik richtet sich in erster Linie gegen sol-
che neueren Theologen, die nach seiner Auffassung nicht radikal genug
"demythisieren" (153), da sie dem "peccatum originale originans" (der
Ursünde also) noch zuviel historisches Gewicht zumessen. Nach seiner
Auffassung sind die diesbezüglichen Berichte der Genesis nämlich "nur
symbolisch von der allgemeinen Sünde der Menschen" zu verstehen>,
Deshalb wendet er sich nicht nur gegen P. Dubarle und H. Rondet; auch
P. Grelot "historisiert" ihm noch zu sehr, indem er den peche originel von
der Urmenschheit herleitet, von der wir alle abstammen",
"Avec force" weist Vanneste auch die Konzeption A. Hulsboschs (und
damit aller Evolutionstheologen) zurück, weil diese in der Erbsünde
nichts anderes als die Distanz des primitiven Urmenschen und auch noch
des heutigen sündigen Menschen gegenüber der ihm von Gott vorgesehe-
nen Vollendung sehe und damit den Sinn des Dogmas verfremde, indem
sie diesen in den "Aspekt des Evolutionsprozesses" einebne (2, 154-156).
Gegen die Auffassung P. Schoonenbergst" macht Vanneste ähnlich "funda-
mentale Schwierigkeiten" geltend; vor allem die, daß dieser mit seinem
Verständnis der Erbsünde als "Situiertheit" in der "Sünde der Welt" die
soziale Gebundenheit des Menschen übertreibe, und den personalen
Charakter der Sünde nivelliere". Bei Z. Alszeghy und M. Flick findet
22 Darüber bald Näheres.
23 S. 5 f. - S. 29 u. 31 (bei der Auslegung von Röm 5, 12-21), S. 58 f. (bei
der Erklärung der Auffassung Augustins), S. 65 sowie u. a. S. 141 (in der
Conclusion) kehrt diese These als ganze wieder; darüber hinaus werden ihre
beiden Teile öfter erläutert und begründet.
24 Siehe S. 144. Die Begründung Vannestes für diese Hermeneutik bedarf
der Gegenkritik (s. unter IV).
25 S. 1 u. 149. - Vgl. neuerdings P. Grelot, Die Ursünde neu gesehen,
Styria-Verlag 1970, 62 f., 67 f. sowie 89-110: "Die Ursüode und das Problem
des Polygenismus."
26 Vgl. oben Anm. 13.
27 S. 2 f. u. 149-152. R. Weie r sieht TTZ 82 (1973) 154-159 das Bedenk-
lichste darin, daß das "existentiale" Situiertsein in der Konzeption Schoonen-
bergs "überhaupt keinen Raum mehr für die Freiheit" lasse (157).
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Vanneste in der Umschreibung der Erbsünde als "Unfähigkeit, die Sünde
zu meiden" (trotz gegenteiliger Erklärungen) den peehe originel (wie
schon in der "augustinischen Optik", 69 ff.) zu eng mit der Konkupiszenz
liiert oder gar identifiziert und wegen der Absolutierung der besagten
Unfähigkeit den freien Willen vollends aufgehoben (3 und 152 f.).
Die Begründung seiner eigenen Grundkonzeption, nach der das pecca-
tum originale einfachhin darin besteht, daß "jeder Mensch vom ersten
Augenblick seiner Existenz an Sünder ist und der Erlösungsgnade Christi
bedarf=", rollt Vanneste mit guten bibeltheologischen und dogmatischen
Gründen vom Zentrum des neutestamentlichen Glaubens an Christus als
den Erlöser und Heilsmittler aller Menschen her auf. In der breiten Basis
der neutestamentlichen Texte, die die Erlösung (und damit zugleich die
Erlösungsbedürftigkeit) aller Menschen als den Grund des Kommens
Christi betonen, sieht er mit Recht schon die entscheidendste Rechtferti-
gung der theologischen Position und Argumentation Augustins gegen
"den Naturalismus des Pelagius29" und im besonderen für die Kinder-
taufeso. Durch die Kindertaufe unterstreicht die Kirche ja ihre Überzeu-
gung, daß alle Menschen schon seit ihrer Geburt "im Zustand der Sünde"
seien und "der Gnade Christi bedürfen31". So ist das Dogma vom pecca-
tum originale eine notwendige "Voraussetzung" und von fundamentaler
Bedeutung für das Selbstverständnis des Glaubens an die universale
Heilsbedeutung Jesu Christi'". Daraus leitet Vanneste denn auch die me-
thodische Forderung ab, daß diese Lehre wegen ihrer Nähe zur Mitte (es-
sence) des Glaubens von allen "sekundären Vorstellungen abzuheben"
sei33. Er entspricht damit der Anleitung des Zweiten Vatikanums'": "In-
nerhalb der katholischen Lehre gibt es eine Rangordnung oder .Hierar-
chie' der Wahrheiten, die sich je nach dem Zusammenhang (der einzelnen
Lehren) mit dem Fundament des Glaubens richtet."
Die traditionelle heilsgeschichtliche Betrachtungsweise - erst der pa-
radiesische Urstand, dann die Ursünde mit ihren Folgen, daher die Erlö-
sungsbedürftigkeit und deshalb denn auch die Verwirklichung der Erlö-
sung durch Jesus Christus - erfährt damit eine gründliche systematische
28 S. oben Anm. 22.
20 Nach G. G r e s h a k e, Gnade als konkrete Freiheit, Mainz 1972, 63-72
u. Ö., trifft dieser Vorwurf freilich noch weniger Pelagtus selbst als Julian von
Eclanum und Caelestius.
30 Va n n e s te, 49 f. - Eben das wird auch von G res h a k e 73-78, 108 f.
u. Ö., konzediert.
31 Va n n e s t e, 50, 59 u. 141.
32 V a n n es t e, 49-51.
33 V a n n e s t e , 51.
34 Decretum de oecumenismo Nr. 11.
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"Umschichtung im Kern35". Zu dieser Rangordnung ist zu bemerken:
1. Im Zentrum des christlichen Glaubens steht die Erlösung und Heiligung
durch Jesus Christus. 2. Die Erlösung, ja schon der göttliche Wille und
die menschliche Bereitschaft Jesu zur Erlösung der ganzen Menschheit
setzt deren Erlösungsbedürftigkeit, ihr "in Sünde-Sein", voraus und be-
stätigt dieses. Das schlußfolgert jedoch auch Vanneste (ähnlich wie schon
Augustinus) nicht nur quasi apriori. In den mannigfachen sinn- und ziel-
widrigen Äußerungen der menschlichen Konkupiszenz findet er vielmehr
auch "eine Bestätigung (preuve experimentale) des peccatum originale".
Dieses Dogma liegt mithin insoweit "in der Linie der allgemeinen
menschlichen Erfahrung30" • Darin sieht jedoch Vanneste andererseits
auch schon die Tragweite des Dogmas vom peccatum originale erschöpft.
Die kirchliche Lehrtradition, namentlich auch das 'I'ridentinum-", gibt da-
gegen 3. auch eine kategorische Antwort auf die weitere Frage: Woher
kommt diese allgemeine Sündigkeit, aus der Jesus Christus erlöst? Diese
Antwort lautet unbestreitbar (unter besonderer Berufung auf das NT):
Sie hat in der Ursünde des "ersten Menschen" ihren (urgeschichtlichen)
Grund.
Die Logik dieses Glaubensdenkens stellt schließlich sozusagen in ei-
nem dritten Ring um die Zentrale Wahrheit der Erlösung durch Christus
auch die Frage: Was war vor der Sünde? Sie findet darauf (schon im AT,
besonders im Paradiesberieht) die Antwort: Gott hat den Menschen
schon zu Anfang "auf sich hin erschafferi=" und ihn eben darum auch
aus seiner Sünde erlöst'".
85 O. Cu 11man n, zit. nach U. Val es k e , Hierarchia veritatum, München
1968,66.
36 V a n n e s t e, 82 f.
37 Decretum de peccato ortginalt can. 1 u. 2 (ESS!N. 1511 u, 1512). Die Haupt-
aussage der beiden Kanones findet sich auch schon im 2. Kanon der Synode
d. J. 418 zu Karthago (ES3!N. 223). Aus den beiden Kanones De peccato origl-
nah der Synode v. J. 529 zu Orange (ESS2N. 371 f.) konnte das Tridentinum
auch schon den Kern der Formulierung übernehmen.
38 Vgl. E. Ha a g, Der Mensch am Anfang, 163 ff., bes. S. 173: Mit der Ver-
setzung ins Paradies (Gen 2,8 und 2,15) berichtet der Erzähler "von einem
eigenen Handeln Jahwes, das über das Ziel seiner Schöpfertätigkeit mit dem
Menschen Aufschluß gibt". Der Holländische Katechismus betont das erfreu-
licherweise (zum Abschluß seiner Ausführungen über "die Macht der Sünde")
auf die Weise daß er die Botschaft Gottes" in Gen 2-3 in der heilsgeschicht-
lich-existenti~len Sicht so"zusammenfaßt (Deutsche Ausg. S. 302): ,,1. daß die
Menschheit durch Gott erschaffen wurde; 2. daß sie zu einer innigen Teilnahme
an seinem Leben berufen wurde; 3. daß sie, in ihrer Gesamtheit und gemeinsam
Schuldig, nicht der Absicht Gottes entspricht; 4. daß Gott uns befreien und
heilen will. Sein Heil ist heilen, wiederherstellen."
30 Vgl. R. Hau b s t , Vom Sinn der Menschwerdung, München 1969,bes. den
.Abschnitt "Jenseits von Thomismus und Skotismus" (204-213).
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Den soeben in den beiden äußeren Ringen symbolisierten ätiologi-
schen Rückgriff auf die Urgeschichte der Menschheit betrachtet aber
Vanneste nicht nur als "sekundär". Er möchte vielmehr auch schon die
kirchliche Lehre von einer Ursünde zu Anfang als eine nur mythologi-
sche Vorstellung abtun. Dazu sind nun einige kritische Anmerkungen nö-
tig.
III. Zur Entmythologisierung der Ursünde bei Vanneste
Aus der modernen Theologen-Kritik an der kirchlichen Lehre vom
peccatum originale als Ursünde40 greift Vanneste die folgenden Tenden-
zen auf:
1. Gegen 1900 setzte die "Religionsgeschichtliche Schule" nach der
Entdeckung von gewissen Ähnlichkeiten von Gen 2-3 mit archaischen
(babylonischen, sumerischen u. a.) Mythen, die ais "poetische Sagen" die
gegenwärtige Selbsterfahrung der Menschen (nur) in der Form von Ur-
sprungsgeschichte darstellen41, auch mit einer entsprechenden rein my-
thologischen Deutung der biblischen Erzählung vom "Sündenfall" ein.
Vanneste schließt sich dieser Auffassung, die "mehr und mehr evident"
werde, an: daß es sich auch bei Gen 2-3 um "mythische Erzählungen",
freilich um solche mit "tiefmenschlichem und tiefreligiösem Wahrheits-
gehalt", nicht nur um "schöne Kinderfabeln", handlev.
2. Wie schon bei P. Althaus, K. Barth, E. Brunner, R. Bultmann und
P. Tillich43 geht, wie wir sehen werden, auch bei Vanneste die "Preisga-
be der Ursünde als Mittel einer ... Begründung des Theologems von der
Allgemeinheit der Sünde" mit dem Versuch einer "personaleren" Be-
gründung für "die Allgemeinheit der Sünde" in "der schuldhaften, ver-
antwortlichen Tat jedes einzelnen" Hand in Hand.
Wir können nunmehr auch sagen: Die Einwände von seiten der Evo-
lutionstheologen (Teilhard de Chardin+', A. Hulsbosch, K. Schmitz-Moor-
mann u. a.) gegen den Monogenismussowie gegen die "dona praeternatu-
ralia", Einwände, um deren Berücksichtigung sich sonst weithin die ka-
40 Vgl, oben Anm. 37.
41 Vgl. z, B. P. G r e lot, 38-42 (zum Gilgamesch-Epos); Va n n e s t e, 12 f.
42 Va n ne s t e, 4; vgl. 3. 5.7: "L'eXegese moderne et Latheologie de Zademy-
thisation ont peu d peu mis en question l'ensemble du schema classique ae
pensäe dans lequel etait formule le dogme jusque-Id."
48 Vgl. Bau man n , 126-181; 186-190; die folg. Zitate: 187.
" Vgl. Schmitz-Moormann, 76-168.
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tholische Exegese und Dogmatik bemüht"; interessieren Vanneste des-
halb so wenig46, weil es ihm radikaler um die Eliminierung der ganzen
urgeschichtlichen Deutung der Ursünde geht47•
Doch was bringt Vanneste selbst als Exeget oder Hermeneut zur Be-
gründung seiner rein-mythologischen Auslegung von Gen 2-3 und seiner
hernach darauf gestützten Dogmeninterpretation vor? Daß der Jahwist
in seiner Erzählung von Adam und Eva "die religiöse Situation der
Menschheit im allgemeinen", die Sündigkeit aller (erwachsenen) Men-
schen sowie die "klassische alttestamentliche Lehre von der Sünde und
Strafe" darstellen wollte48, beweist für die Mythenhypothese, für die
sich Vanneste lediglich auf H. Gunkel und P. Humbert beruftw, nichts.
Es kann ja auch sein, daß schon der Jahwist ein wirkliches Urgeschehen
dichterisch (auch mit mythologischen Einzelzügen) darstellen wollte, daß
er nämlich (zunächst) "durch ätiologische Fragestellung" aus der "Sün-
denverfallenheit, die der Mensch ständig an sich und anderen erfährt50",
auf ein solches Urereignis schloß und daß er dieses eben darum als für
das Verhalten aller Menschen repräsentativ verstand, weil er durch die-
ses "das Menschsein in seinen wesentlichen Elementen als urzeitliches
Gewordensein51", zwar nicht historisch, aber "urgeschichtlich" erklären
Wollte. Dazu kommt, daß Gen 2-3 den Beginn des jahwistischen Ge-
schichtswerkes bildet, das sich zwar ebenfalls nicht in den Einzelzügen,
aber doch in seiner grundlegenden Aussageintention auf eine wirkliche
"Vorgeschichte" zur Geschichte des Alten Bundes erstreckt'",
Bei seiner Analyse von Röm 5, 12-21, eines "Herzstücks der paulini-
sehen Christologiew", findet es Vanneste "evident, daß Paulus sich (bei
der dortigen Adam-Christus-Antithese) in erster Linie vom Genesis-
bericht inspirieren ließ", freilich ohne "sklavische Abhängigkeitw". Auf
45 Die diesbezüglichenForderungen von H. Ha a g, in: Biblische Schöp-
fungslehreund kirchlicheErbsündenlehre (Stuttg. Bibel-Studien 10, 1966) haben
sichmittlerweile weithin durchgesetzt.
46 Vgl. Vanneste, 16f.
47 Diesen Versuchhält freilich Va n ne s t e selbst nicht überall konsequent
durch. Oder was soll z.B. der Satz (142):"L'histoire humaine commence par
Un peche"? Vgl. 60 f.
48 Va n n es t e, 15-19.
49 Vanneste, 13-17.
50 J. Sc h a r be r t, 109.
G1 Cl. Wes t e r man n, 376.
G2 Vgl. z.B. J. Sc h a rb er t, 60-77 (Der Einbruch der Sünde in die Welt
nach den Jahwisten) sowie 94-107 (Die Wiederaufnahme der jahWistischen
lieilsgeschichtskonzeption).
GaVa n n e s t e, 27.
54 V a n n es t e , 29.
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das Konto dieses Abschnittes geht nach ihm auch das Zögern vieler,
Gen 2-3 zu entmythisieren, weil darin (besonders in dem lapidaren Satz
Röm 5, 12) "Adam" eine ähnlich "universale Kausalität" für die Sünde (und
den Tod) der anderen zugeschrieben werde, wie Christus für die Erlö-
sung", Dennoch sucht Vanneste die Voraussetzung einer Ursünde mit
solch weitreichenden Folgen (gegen S. Lyonnet) mit der Erklärung zu
entkräften, daß Paulus bei seiner "Vorliebe für Antithesen" hier eine sol-
che in einer "brillanten literarischen Konstruktion" "ins Extrem treibe58".
Mit einer solchen Hochstilisierung der paulinischen Dialektik (zu einer
der Sachproblematik gegenüber so souveränen, freischaffenden Kunst)
scheint mir dieser jedoch eine ebenso übertriebene wie fragwürdige Ehre
angetan. Und dies aus den folgenden Gründen:
1. Die zweifellos nicht mythisch, sondern urgeschichtlich gemeinte
Vorstellung, daß die Ursünde des Stammvaters Adam oder des Stamm-
elternpaares "alle Übel", insbesondere den Tod, über die Menschheit
brachte, brauchte Paulus nicht erst zu prägen, er fand diese vielmehr
schon in der spät jüdischen Tradition vor67•
2. Auch wenn man von dem monogenistischen Modell (als einer nicht
glaubensverbindlichen Anschauungs- oder Darstellungsform) absieht, ist
im besonderen der Vers 1 Kor 15,48 "Wie der Erste Mensch irdisch war,
so sind es auch seine Nachfahren; und wie der Zweite Mensch himmlisch
ist, so sind es auch seine Nachfahren" auch für das paulinische Verständ-
nis von Röm 5, 12 ff. aufschlußreich. Beide Male wird nämlich in dem
"Ersten Menschen" (Röm 5, 12 näherhin in dessen Sünde) nicht nur ein
Symbol, sondern der Grund dafür gesehen, daß sich der Mensch in der
Geschichte nach Ausweis der Erfahrung analog verhält.
3. So gewiß nach der modernen Exegese bei dem "alle sündigten" in
Vers Röm 5,12 an persönliche Sünde aller (Erwachsenen) gedacht sein
mag, so unverkennbar steht diese Aussage in demselben Satz in einem
unaufgelösten Spannungsverhältnis dazu, daß "die Sünde" durch den Er-
sten Menschen "kam". Daß auch dies letztere nicht als bloß dialektische
Zuspitzung abgetan werden kann, erhellt aus der Verdeutlichung im fol-
genden Vers 19, nach dem "durch den Ungehorsam des einen Menschen
die vielen zu Sündern gemacht (oder: in die Situation von Sündern ver-
55 Va n n e s t e, 29-31.
56 Va n n e s t e, 31 f.
51 So besonders im 4. Buch Esdras 7,110 (zit, von Cl. Wes t e r man n, 375):
"Ach Adam, was hast du getan! Als du sündigtest, kam der Fall (also schon:
,Sündenfall'!) nicht nur auf dich, sondern auch auf uns, deine Nachkommen."
_ Vgl. die weiteren von O. Kuß, Der Römerbrief (1. Lieferung Regensburg
1957), 263-272 angeführten Stellen.
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setzt) wurden (eXIJl.IGp'thlAotx~'t~a'tcX-&"fja~v)". Damit ist offenbar ebensowenig
nur die Aktivität des jeweils in ungestörter Freiheit Sündigenden ge-
meint wie bei dem in der Antithese dazu ausgesagten "Gerechtgemacht-
werden der vielen" durch Christus'".
So erweist sich bei einer gründlicheren Berücksichtigung des Gedan-
kenzusammenhanges die Eliminierung eines sündigen Urgeschehens aus
dem paulinischen Sünden- und Erlösungs-Verständnis als nicht möglich.
Vanneste möchte indes auch noch "das Dogma von Karthago ent-
mythisieren", indem er dessen "theologischen Hintergrund" untersuchtw,
Die Gründe, die er (41-47) dafür vorbringt, betreffen jedoch näherhin
nur die absurde Zuspitzung des sogenannten "Nicht-sterben-Könnens"
(posse non mori) im Urstand zu einer schon aktuellen Unsterblichkeit so-
wie die traduzianistische Vorstellung von der Herkunft der menschlichen
Seele zur Erklärung der allgemeinen Sündigkeit, schon der Kinder, als
"Erbsünde", nicht jedoch die Ursünde als solche und als Grund der allge-
meinen Sündhaftigkeit.
Auf Seite 92 bemerkt Vanneste übrigens selbst, daß Augustinus, als
ihm seine Gegner Manichäismus vorwarfen, "nicht nur resolut diesen
Vorwurf zurückwies, sondern auch entschieden darauf pochte, daß seine
Lehre vom peccatum originale der einzig mögliche Ausweg sei, um die-
sem Irrtum zu entgehen". Dieses Argument gilt auch noch heute60• Es
entspricht nämlich einer inneren Logik. Wenn nämlich die allgemeine
Sündigkeit der Menschheit von Anfang an nicht auf menschliche Schuld
und Sünde zurückginge und "von dieser herkäme" (Röm 5, 12), fiele sie
auf Gott selbst als den Schöpfer zurück. - Schon Gen 1,31 wird unmit-
telbar nach der Erschaffung des Menschen betont: Alles, was Gott ge-
macht hatte, "war sehr gut". Hätte Gott den Menschen gleich schon so
sündeanfällig oder mit einer solchen Konkupiszenz erschaffen, daß dieser
58 Vgl. Röm 3,24 sowie ThWNT I 313 (Rengstorf): "Für Paulus besteht
die Sünde nicht nur in der einzelnen Tat... So besteht ein unlöslicher Zu-
SJammenhangzwischen der Tat Adams... und der allgemeinen sündigen Zu-
ständlichkei t."
58 V a n n e s t e, 35. Das betrifft auch das Konzil von Trient (s. Anm. 37),
das "den 2. Kanon von Karthago ... mehr als tausend Jahre später praktisch
ohne Veränderung übernahm" (40).
60 In seiner Untersuchung "Die Erbsünde zwischen Naturalismus und Exi-
stentialismus. Zur Frage nach der Anpassung des Erbsündendogmas an das
moderne Denken" (MThZ 20, 1964, 17-57) weist L. Sc h e ff c z y k (32f.) die
'Verlegenheit P. Ti 11ich s auf, auf die Frage, "ob seine Auffassung nicht ge-
r'adewegs in den Manichäismus münde", eine überzeugende Antwort zu geben.
Ähnliche Bedenken weckt auch die Erbsündelehre von E. Brunner (35) sowie
:a. Prenter (37),K. Barth und R. Bultmann (40) für das weiterfragende Denken.
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(schon von Anfang an) gar "nicht anders konnte" als sündigen, so wider-
spräche das in der Tat so sehr der Güte Gottes und seinem allgemeinen
Heilswillen, daß sich entweder die Annahme eines widergöttlichen Ur-
prinzips des Bösen oder aber eines inneren Zwiespaltes zwischen Gut und
Böse in Gott selbst aufdrängte.
Aus all diesen Gründen ist hier abschließend zu konstatieren, daß der
Versuch Vannestes, die Ursünde zu "entmythologisieren", zwar das Fun-
dament, aber auch die schwächste Stelle seiner Erklärung des "dogme du
peche originel" ist.
Positive Beachtung verdient hingegen das, was er zur Erklärung der
kirchlichen Lehre beiträgt, nach der "jeder Mensch vom ersten Augen-
blick seiner Existenz an Sünder ist und der Erlösungsgnade Christi be-
darf6t". Wegen der eigenen überlegungen, die ich damit verbinde, über-
schreibe ich den folgenden Abschnitt:
IV. Die "allgemeine Sündigkeit" als "Mitsündigkeit"
Die Aussage, daß alle Menschen Sünder seien, gilt sicher nicht univok.
Sie bedarf der Differenzierung. Es wäre ja eine jeder Erfahrung, auch
der Heiligen Schrift, hohnsprechende Verallgemeinerung, in dieser Hin-
sicht "Kain und Abel", unmündige Kinder und notorische Verbrecher
über einen Leisten zu schlagen. Deshalb präzisiert Vanneste die Kernfra-
ge der "Theologie du peche originel" so: "In welchem MaßeG2 kann oder
muß man von einem gänzlich universellen Sündenzustand sprechen?" (25).
Paulus betont nicht nur Röm 5, 12-21, sondern auch schon Röm 3, 23
_ korrelativ oder präsuppositiv zu der überreichen Erlösung aller durch
Christus - von Heiden wie Juden: "Alle haben gesündigt und entbehren
der Herrlichkeit Gottes" (27). Nach Vanneste soll er jedoch auch dabei
immer nur an die persönlichen Sünden Erwachsener (25u. 43) und "kei-
nen Augenblick an kleine Kinder gedacht" haben (31). Eine solche Ein-
schränkung des Begriffs "Sünde" scheitert indes bei Paulus daran, daß
die Sünde bei ihm als eine Macht erscheint, die - wie auch immer -
ebenso universal wie der Tod über die ganze Menschheit Herrschaft aus-
übt63.
Um so zuverlässiger ist die "terminologische Bemerkung" Vannestes
(43), daß die Aufforderung: ,,(Bekehrt euch und) laßt euch taufen zur
81 S. oben Anm. 23.
62 Noch besser wäre: In welchem Sinne, oder: in welcher Hinsicht?
83 Vgl. oben unter UI, bes. Anm. 58, sowie K. H. Weg er, Theologie der
Erbsünde, 102-104.
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Nachlassung eurer Sünden!" (Apg 2,38; vgl. Mk 1,14) sich zunächst nur
an Erwachsene richtete (45 f.), daß dann aber, nachdem dasselbe Tauf-
verständnis auch auf die Kindertaufe übertragen worden warM, der so
verstandene Sinn der Kindertaufe auf dem 1. und 2. Konzil zu Karthago
(411 u. 418) neben Röm 5,12 zu einem oder gar dem Hauptargument da-
für wurde, daß lIes eine Sünde gibt, die jeden Menschen schon bei seinem
Eintritt in die Welt als Schuld belastet, bevor er selbst persönlich gesün-
digt hat65".
Die dabei erfolgte Blickverengung auf die unmündigen Kinder beim
Gebrauch des Wortes peccatum originale "bedauern heute manche Auto-
ren66" (43). Vanneste möchte indes die zu Karthago sanktionierte Über-
tragung des Sündenbegriffs vom Erwachsenen auf die kleinen Kinder
nicht rückgängig machen (oder diese ebenfalls "entmythisieren"). Er fin-
det diese auch nicht einmal "mehr oder minder unglücklich". Darin sieht
er vielmehr einen "Grenzfall (cas-limite)67, der es erlaube, das Problem
in seiner ganzen Schärfe zu stelleno8" (43). Demgemäß sucht denn auch
Vanneste beim weiteren Verfolg der kirchlichen Lehrentfaltung, aus die-
ser zunächst das im Hinblick auf den Erwachsen€n mit p€ccatum originale
(originatum) Gemeinte zu ermitteln". Deshalb untersucht er zunächst
die Reaktion Augustins auf die von Pelagius betonte "possibilitas non
peccandi". Augustins Antwort darauf lautet (in De peccatorum meritis
v. J. 411), kurz gesagt: "Kraft der Gnade Christi und seines freien Willens"
84 W. B r e uni n g, Die Kindertaufe im Licht der Dogmengeschichte (in:
Christsein ohne Entscheidung oder Soll die Kirche Kinder taufen?, hrsg. v. W.
Kasper, Mainz 1970),konkretisiert S. 73-80 an Hand von Tertullian-, Ortgenes-
und Cyprian-Texten die Phasen dieser Übertragung.
05 Vanneste, 42f.; Breuning, 80--85; das Zitat: Breuning, 80.
66 Zu diesen gehört auch K. H. Weg er; vgl, bes. Theologie der Erbsünde,
163: "Wir sehen die Schwierigkeit einer Verständlichmachung der Erbsünde im
unmündigen Kind darin, daß in unserer personalistisch denkenden Zeit ... die
Vorstellung einer vorpersonalen Gnade, wie noch mehr die einer vorpersonalen
Sündigkeit, keinen Ort und keinen Verständigungshorizont mehr hat."
67 Zu dieser nicht leicht verständlichen Anwendung des Begriffs "Grenzfall"
vgI. Weg er, a. a. O. 68f. u. 161-163, bes. 163: "Man kann aber auch versuchen,
die Erbschuld des Kindes in einen größeren Zusammenhang zu stellen,... so
daß sie nicht mehr als ein isolierter Extrafall menschlicher Sündigkeit erscheint
Sondern vielmehr als GrenzfalL einer auch anderweitig vorhandenen mensch~
lichen Sündigkeit."
68 Vgl, Weg er, a. a. O. 68 f.: "Die Taufe der Kinder zur Vergebung der
Sünden ist in der Geschichte der Theologie gleichsam der Katalysator für das
Verständnis des Ausmaßes menschlicher Schuldverfallenheit."
G9 Das Kapitel 4 (49-68) überschreibt er deshalb: "Le sens du dogme du
Peche originel ... ci partir de la theologie de S. Augustin."
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kann der Mensch "im Prinzip leben, ohne zu sündigen". Doch in praxi ge-
lingt das paradoxerweise (außer Christus) keinem Erwachsenen".
Was das peccatum originale bei den Kleinkindern angeht, so stimmt
Vanneste Pelagius darin zu: "Es gibt keine Sünde", die nicht frei began-
gen wird." Daraus zu schließen, daß die Kinder "gut und unschuldig zur
Welt kommen", betrachtet er jedoch (mit Augustinus) als einen "großen
Irrtum", und zwar eben darum, weil ja doch auch schon die Kinder im
Sinne eines Grenzfalles "Sünder seien und der alle errettenden Gnade
Christi bedürfen?".
Doch welchen Sinn hat es näherhin, daß schon das Kind "im Zustand
der Sünde zur Welt kommt"? Vanneste präzisiert: "In dem Maße, als sie
(die Kinder) schon Mensch sind, bedürfen sie der rettenden Gnade Chri-
sti", obwohl die menschliche Natur "metaphysisch (als von Gott geschaf-
fen) gut" ist. "Historisch" gesehen, wissen wir nämlich schon bei der Ge-
burt jedes Menschen mit Gewißheit, daß er vom Beginn seines Freiheits-
gebrauches an gegen Gott sündigen wird'", Gegenüber Augustinus, der
das peccatum originale zu einer "Entität in sich" substantiviert habe, hält
Vanneste seiner Konzeption vor allem deren "durchgreifenden persona-
len Charakter" zugute, kraft dessen diese sich auch die Wahrheitsmo-
mente in der Sicht des Pelagius integrieren könne".
Gegenüber der traditionellen kirchlichen Lehre möchte Vanneste bei
all dem nur neue Nuancierungen (65). Im besonderen beteuert er gegen
Ende seines 4. Kapitels, daß er mit der nur symbolischen Erklärung der
Ursünde der Sündigkeit aller Menschen nichts von ihrer Universalität
nehmen, sondern diese sogar radikal zu Ende denken wollte (66).Daß er
das ernstlich intendierte, sei nicht bezweifelt. Die Erklärung der allge-
meinen Sündigkeit von einer Ursünde zu Anfang her hätte jedoch zu-
gleich auch seine Begründung für deren Universalität überzeugender und
einsichtiger gemacht.
Auf das Verhältnis von peccatum originale und Konkupiszenz geht
Vanneste erst im 5. Kapitel (69-83) ein. Der Grund dafür liegt in dem
70 Va n n e s t e, 51-53.
71 Gemeint ist: keine eigentliche, nämlich keine persönliche Sünde.
72 Va n n e s t e, 57-59. Auch dafür beruft sich Vanneste hier etwas über-
raschend auf "die Bibel". Die Frage, wie sich dazu verhält, daß Paulus nur an
die SUnden Erwachsener (25) und "keinen Augenblick an kleine Kinder ge-
dacht" habe (31), ja, daß auch auf S. 59 wieder gesagt wird, die Bibel spreche
nur von der Sünde Erwachsener, bleibt dabei unbeantwortet.
78 V a n n e s t e , 60-62 u. 67 f.
" V an n e s t e, 63-65. In dieser Intention trifft sich Vanneste mit dem
Anliegen G res h a k es, in: Gnade als konkrete Freiheit; vgl, bes. S. 26.
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erstaunlichen" Faktum, daß "das Konzil von Karthago d. J. 418 von der
augustinischen Konkupiszenzlehre nichts rezipiert hat", daß dann aber
das Konzil von Orange mehr als hundert Jahre später "ausdrücklich von
der seit Adam verwundeten menschlichen Freiheit" und der "Wandlung
des ganzen Menschen zum Schlechteren76" gehandelt hat, und zwar, um
die extreme Position von Augustinusschülern (wie Prosper von Aquitani-
en), die die totale Vernichtung der menschlichen Freiheit infolge der Ur-
sünde lehrten, dahingehend zu mäßigen". Das Konzil von Trient über-
nahm das".
Eine "Veränderung" des Menschen "zum Schlechtern", so daß "nach der
Sünde etwas nicht mehr so ist wie zuvor", ist "in jedem Sündenbewußt-
sein primär mitgegeben?", "Das Dogma des peccatum originale ordnet
sich hier (wie gesagt, auch) in die Linie der gesamtmenschlichen Erfah-
rung ein." Doch "nur in der Bibel und in der dieser folgenden Lehre der
Kirche" ist (zugleich mit der "in Christus fleischgewordenen Barmherzig-
keit" Gottes) die ganze "Breite... und Tiefe" der menschlichen Sünde
geoffenbart'",
Um zu kürzen, breche ich hier den Versuch einer kritischen Vermitt-
lung dessen, was Vannestes bohrende Untersuchung an Anregungen zu
einem heutigen Verständnis des von der "Erbsünde" Bleibenden beiträgt,
ab81.Es dürfte nun ja auch schon ohnehin klar geworden sein, daß die
Quintessenz der kirchlichen Lehre schon tausend Jahre vor dem Triden-
tinum nahezu denselben Entfaltungs- oder Reflexionsgrad erreicht hatte,
auf der sie von diesem Konzil in der turbulenten Diskussion der Refor-
mationszeitals christliches Glaubensgut formuliert wurde.
Schließen möchte ich mit der Frage: Wäre es heutzutage nicht sehr an
der Zeit, das leidige Wort "Erbsünde" durch ein wenigstens relativ besse-
res zu ersetzen? Ich denke dabei besonders an den beziehungsreichen
75 Erstaunlich darum, weil Augustinus bislang "öfter die Lehre zugeschrie-
ben wurde, die Begierlichkeit mache das Wesen der Erbsünde aus"; I. Ba c k es,
(s, oben Anm. 3) 117.Vgl. Vanneste, 79f.
78 Can. 1 u. 13: ES32N. 371 u. 383; vgl, N. 396.
77 Va n n e s t e, 70-73; dort auch die vorhergehenden Zitate.
78 Deer. de pecc, orig, Can. 1 (ES82 N. 1510).Deer. de ,L'UStif. Kar· 1 (N. 1521)
und Oan. 5 (N. 1555).
79 V a n n e s t e, 76ff.
80 V a n n e s t e, 83.
81 Was die Scholastik an begrifflicher Schärfe hinzugewann, sowie die be-
Sonderen Akzentsetzungen der Reformatoren und des Tridentinums hat überdies
Vanneste hier nur in gedrängter KUrze (95-123) behandelt. Dazu vgL auch
I. B a e k es, 123-140.
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Ausdruck "Mitsündigkeit". Für diesen scheinen mir jedenfalls einige dog-
matische und religionspädagogische Aspekte zu sprechen, die noch kurz
angedeutet seien. "Mitsündigkeit" drückt schon der jahwistische Bericht
(Gen 3,6 und 12) zwischen Adam und Eva aus. Vor allem aber ersetzt
dieses Wort die verdinglichende Vorstellung von etwas Ererbtem oder
einer "Erbkrankheit" in mehrfacher Hinsicht durch personale Akzente.
Das sind etwa diese:
1. Wer sündigt, vollzieht damit die Ursünde (die Ichsucht und Selbst-
herrlichke-it des MenschenGott gegenüber), die schon von Anfang an Un-
heil über die Menschheit gebracht hat (Trennung und Entfremdung von
Gott und menschliche Dissoziierung: Kain und Abel, Turmbau zu Babel
usf.) je für seine Person aktuell mit. Er ratifiziert die Ursünde. Das be-
trifft freilich nur den schon zum Gebrauch seiner Freiheit erwachsenen
Menschen.
2. Eine Anfälligkeit sowie eine Neigung zum Sündigen (Konkupiszenz)
bestimmt dagegen schon "von Geburt an" das psychisch-charakteriologi-
sche Diagramm jedes Menschen mit. Diese Konkupiszenz ist zwar noch
keine aktuelle Sünde, aber doch schon eine "Sündigkeit", die "aus Sünde
kommt und zur Sünde geneigt macht=". Diese Sündigkeit ist auch schon
von Anfang an "Mitsündigkeit", weil jeder Mensch, schon ehe er selbst
aktuell sündigt, durch schlechte Einflüsse, durch geistige "Ansteckung",
Verdunklung der Werte usw. (passiv) verflochten ist in die "Sünde der
Welt". Durch den aktiven Mitvollzug dieser "Sünde der Welt" macht er
sich auch selbst an der Sünde anderer mitschuldig.
3. Die Kinder kommen zwar schon "auf Gott hingeschaffen", aber noch
ohne die zur Erlangung der eschatologischenHeilsgemeinschaft mit Gott
notwendige Heiligungs- und Heilungsgnade zur Welt. Zu deren Erlan-
gung bedarf jeder der Mittlerschaft Jesu Christi, die gnadenhaft dazu be-
fähigt, (ad 1) den Mitvollzug der Ursünde zu überwinden, und so (ad 2)
aus der Verfallenheit an die "Sünde der Welt" emanzipiert.
An der Verwirklichung des in Jesus Christus konkretisierten und
durch Ihn wirksamen allgemeinen Heilsangebotes Gottes soll jeder
Mensch und zumal jeder Christ auf je seine Weise mitwirken. Geschähe
das auf vollkommene Weise, so würde damit auch schon die Erde ein
neues "Paradies".
Mit der bei den heilsgeschichtlichen Hypothesen gebotenen Vorsicht
läßt sich die archaische Lehre vom verlorenen Paradies hier näherhin so
neu interpretieren:
81 Tridentinum,De peccato originali, can. 5 (ES8t N. 1515).
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An sich, von Gott her gesehen, hätte der allgemeine Heilswille Gottes
an der Menschheit auf eine so integrale Weise verwirklicht werden kön-
nen, daß nicht nur die Stammeltern, sondern auch alle ihre Nachfahren,
also alle Menschen schon von ihrem Existenzbeginn an, sozusagen von
der Wurzel her, durch die Gnade Gottes geheiligt wären; daß also die
eschatologische Heilsgemeinschaft mit Gott da schon begänne; das heißt
mit anderen Worten, daß schon die Kinder als begnadete geboren würden
und nicht erst hernach "wiedergeboren" werden müßten. Die Realisie-
rung dieses optimalen Heilsweges hätte jedoch auch eine solche durch
keine Sünde (Absonderung) getrübte Mitwirkung, schon der Ureltern (so-
wie dann der folgenden Menschheit) erfordert, die man (im Lichte des
Erlösungswerkes Christi) rückschauend auch eine quasi-sakramentale
Heilsmittlerschaft nennen könnte'",
Nach dem traditionellen Verständnis des im Paradiesbericht symbo-
lisierten "Urstandes" der Menschheit vor der Sünde sowie der Ursünde
selbst haben jedoch in Wirklichkeit schon die Ureltern gegenüber diesem
(ihnen mit ihrer eigenen Begnadung angebotenen) Heilsweg versagt und
dadurch die "Heiligkeit und Gerechtigkeit", die ihnen geschenkt war,
nicht nur für sich, sondern auch für ihre Nachkommen verloren84• In un-
serer Welt und Heilsordnung kommen die Kinder demgemäß ohne die
Heiligungsgnade zur Welt. Daß dies durch die Ursünde bedingt ist, wäh-
rend sowohl der Heilswille Gottes wie die Zielbestimmung (Finalisierung)
des "auf Gott hingeschaffenen" Menschen bleiben, rechtfertigt erneut
und erst recht das Verständnis des peccatum originale als einer "Mitsün-
digkeit", auf Grund deren schon das Kind der Erlösung durch die Hin-
einnahme in die Heilsgemeinschaftmit Jesus Christus bedarf85•
83 Vgl. K. H. Weg er, Erbsünde heute, 72-81 ("Die raumzeitliche Vermitt-
lung der Gnade" _ "Die Umkehrung der Heilsordnung als Erbsünde").
8' Tridentinum, De peccato originali, can. 1 u. 2 (ESS2N. 1511u. 1512).
85 Im Hinblick darauf können wir das peccatum originale mit der durch
Ans e 1m von Canterbury, Oe conceptu virginali et origmali peccato c. 2 u. 23,
eröffneten Lehrtradition auch als "absentia (oder carentia) gratiae debitae"
definieren.
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Die Rede des Petrus Mosellanus "Ober die rechte Weise,
theologisch zu disputieren"
Von Professor DDr. Reinhold W eie r , Trier
Prof. Dr. Ignaz Backes zur Vollendung des 75. Lebensjahres
Im folgenden soll die Rede, die Petrus Mosellanus zur Eröffnung der
Leipziger Disputation 1519 gehalten hat, besprochen werden. Sie erschien
im selben Jahre zusammen mit zwei Briefen des Erasmus im Druck. Ihr
Titel lautet: De ratione disputandi praesertim in re theologica'. Der erste
der beigedruckten Briefe ist an Petrus Mosellanus gerichtet, der zweite
an Martin Luther=.
Die Rede Mosellans ist keine Meisterleistung. Trotzdem meine ich,
verdient sie, der Vergessenheit entrissen zu werden. Zunächst einmal ih-
res Themas wegen. Es geht um die Frage, ob ernsthafte theologische The-
men nicht in einer besonderen, diesen Themen angemessenen Weise
durchdiskutiert werden müssen. Die Frage ist eine formale, und Mosellan
gibt auch formale Antworten, nämlich solche, die er von antiken Schrift-
stellern übernimmt. Sie ist aber nicht nur formal. Und eben das hat Mo-
sellan gesehen und betont. Sie ist eine im eigentlichen Sinne theologische
Frage: Wie sollen wir als Christen disputieren? Wenn wir über ernsthaf-
te theologische Dinge sprechen, stehen wir als Christen unter einem
ebenso ernsten Sollen, nämlich uns als wahre Theologen zu verhalten.
"Theologie" ist nicht nur eine Summe von lehrhaften Inhalten, sondern
Theologie ist auch ein Vollzug, für den es Normen des Christlichen gibt.
Wie soll das Ergebnis des Theologie-Betreibens und theologisch Disputie-
rens christlich sein, wenn der Vollzug nicht schon christlich war? Be-
denkt man nun, daß die Leipziger Disputation in wichtigen Dingen Ent-
scheidungen herbeigeführt hat (Luther bekennt sich nun offen dazu, daß
1 De ratione disputandi in Te theologica Petri Mosellani Protegensis oratio,
quam illustrissimi Georgii Saxoniae ducis etc. principis sui nomine in frequen-
tissimo illustrium aliquot et doctissimorum hominum conventu die XXVII. Iunii
dixit Lipsiae. - Die Rede erschien noch während der Disputation. Vgl. O. G.
Sc h m i d t , Petrus Mosellanus. Ein Beitrag zur Geschichte des Humanismus,
Leipzig 1867,47; Weimarer Ausgabe der Werke Luthers, Briefwechsel (=WABr),
Bd. 1, S. 470 f.
t Opus epistolarum Des. Erasmi Roterodami, Bd. 3, hrsg. P. S. A 11e n ,
Oxford 1913, nr. 948 (an MoselLanus vom 22. Aprül 1519) u. M. 980 (an Luther vom
30. Mai 1519).
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Konzilien und Papst irren könnenj", so erscheint bemerkenswert, daß
diese Disputation eröffnet worden ist mit einer Betrachtung über rechtes
Disputieren im allgemeinen und wahrhaft theologisches Disputieren im
besonderen.
Hinzu kommt ein historischer Grund. Mosellan war Humanist. Sollte
also seine Rede Licht auf Luthers Verhältnis zum Humanismus direkt
oder indirekt werfen können?
Zuvor ein Wort über die Person Mosellans und die Umstände, die ihn
zu seiner Rede veranlaßt haben. Petrus Schade oder Schad, nach seiner
mosellanischen Heimat Mosellanus genannt, wurde im Jahre 1493 in
Bruttig, unweit Cochem geborerr'. Seine wissenschaftliche Leistung liegt
auf dem Gebiet der humanistischen Studien. Obgleich er bereits 1524
starb, verfaßte er eine Reihe humanistisch-pädagogischer Schriften,
edierte eine Reihe von Texten patristischer und antiker Schriftsteller5
und war intensiv und erfolgreich als akademischer Lehrer tätig", Erwäh-
nung verdient die herzliche Beziehung zu seinem Schüler Julius von
Pflug, dem er einen ausführlichen Bericht über den Verlauf der Leipzi-
ger Disputation im Jahre 1519 übersandte". Zweimal war er Rektor der
Leipziger Universität: 1520und 15238•
Im Jahre 1518wäre er gern als Professor nach Wittenberg gegangen.
Damals wurde ihm Melanchthon vorgezogen. Trotzdem kam er zu diesem
in gute Beziehungen". Sicher ein Zeichen dafür, daß er ein friedliebender
Mann war.
Mosellan hatte starke Sympathien für die Reformation, war aber
nicht bereit, endgültig in deren Lager überzugehen. Er starb versehen
mit den Sakramenten der Kirche-",
1. Der Inhalt der Rede
Mosellanus mahnt, daß die Disputierenden einfach und ohne Um-
schweife reden sollen. Nur so könnten sie der Wahrheit dienen. Hinter
dieser Mahnung stehen verschiedene Motive.
3 J. L 0 r t z , Die Leipziger Disputation 1519: Bonner Zeitschrift f. Theol.
u. Seelsorge 3 (1926) 22; ders., Die Reformation in Deutschland, Bd. 1, Freiburg
41962, 220.
« Sc h m i d t, Petrus Mosellanus, 11.
5 A. a. O. 85-87 (= MoseUans Schriften nach der Zeitfolge).
8 A. a. O. 27 ff.
7 An Julius v. Pflug, 6. Dez. 1519 (J. Schilter, De libertate ecclesiarum
Germaruae, 1. VII c. 2, Jena 1683, 840--852).
8 S c h m i d t , a. a. O. 65 u. 73 f.
g A. a, O. 39 ff.
10 A. a. O. 74 f.
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Ins Auge fallen seine Begründungen durch Aussprüche von Weisen
des Altertums!' und durch biblische Beispiele-s. In der Bibel sei be-
zeugt, daß die Weisheit nicht den Greisen vorbehalten sei. Zuweilen lasse
Gott durch Kindermund die Wahrheit sagen. Er erinnert an den Knaben
Samuel, der unter die Propheten aufgenommen worden sei, und an den
zwölfjährigen Jesus im Tempel". Diese Hinweise stellen eine Verbeu-
gung vor der Absicht des Kurfürsten Georg dar, der ursprünglich die
Absicht hatte, die Eröffnungsrede von einem Knaben vortragen zu las-
sen14.
Man könne aus den biblischen Beispielen ersehen, daß mangelndes
Alter kein Hindernis sei, Theologie zu betreiben, vielmehr sei die christ-
liche Gesinnung das Entscheidende. Der Heilige Geist wirke gerade in
einfachen Menschen, die nicht durch verkehrte Lehre und durch Sünde
verdorben sind. Gott habe seine Freude nicht an weißen Haaren, sondern
an der Reinheit des Herzens. "Ich meine", so faßt er zusammen, "daß
man über die absolut einfache philosophia Christi auch einfach reden
muß"15.
Das Eigentliche von Theologie ist hier "von oben" her bestimmt. Es ist
Erleuchtung durch den Heiligen Geist16• Solche Betonung der Erleuch-
tung verweist auf augustinische Tradition. -
Mosellan betont weiterhin sehr nachdrücklich, daß die Theologen die
Folgen ihres Verhaltens für das christliche Volk bedenken müssen. Denn
die Theologen seien dazu berufen, die Herde Christi zu führen. Wenn sie,
die doch ein Vorbild christlicher Milde sein sollen, der Streitsucht verfal-
len, so weiß man nicht, welches Bad sie von ihrer Schuld reinwaschen
11 De ratione disputandi, fol. Aiijv: SimpHcem esse veritatis orationem ...
tragicatur Hecuba.
12 Nach weiteren Zitaten aus antiken Schriftstellern fährt Mosellanus gleich-
sam entscl1uldLgendfort: Quorsum autem attinet in re sacra prophanis arqu»
mentis diutius contendere?
13 Ebd.
14 Fol. Aijr. - Zu bedenken ist, daß der Gedanke des puer senex, der die
Weisheit verkörpert, aus alter Tradition stammt und daß in humanistischen
Kreisen ähnliche Gedanken lebendig waren. - Vgl. ehr. G nil k a, Aetas
spiritalis. Die überwindung der natürlichen Altersstufen als Ideal frühchrist-
lichen Lebens: Theophaneia, Bd. 24, Bonn 1972; H. J u n g ha n s, Der Laie als
Richter im Glaubensstreit der Reformationszeit: Luther-Jahrbuch, Jg. 39, Harn-
burg 1972, 31-54.
1G Fo!. Aiiijr: Mihi de simplicissima Christi philosophia simpliciter quoque
loquendum videtur.
16 Fo!. Aiiijr: Sacrum illum spiritum unicum verae sapientiae doctorem
nusquam ... numen suum praesentius declarare, quam in simplicium hominum
animis.
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könnte. Wenn das Salz schal wird, womit soll es gesalzen werden? Wenn
unsere Lampen erlöschen, wer wird in der Dunkelheit der Welt den
Schwankenden voranleuchten-t ?
Erasmus hat später gegen die Reformatoren ins Feld geführt, sie wür-
den die Folgen ihres Handelns für das Volk nicht genug bedenken'P.
Luther erklärte demgegenüber, er könne diese Folgen in der Tat nicht
bedenken, für ihn sei nur der Wille Gottes maßgeblicht'', -
Sodann kommt Mosellan auf das Thema der göttlichen Geheimnisse
zu sprechen. Wir können Gottes Fülle nicht erkennen. Unser Verstand ist
ihm gegenüber armselig. Selbst Paulus bekannte seine menschliche Ge-
brechlichkeit dem göttlichen Geheimnis gegenübers". Moses durfte mit
Gott nur sprechen, nachdem er sich sechs Tage hindurch gereinigt hatte.
Und diese Reinigung hätte keinen Zweck gehabt, wenn Gott selbst sich
nicht zu ihm herabgelassen hätte. Wie weit aber läßt Gott ihn bei seinem
Gespräch mit ihm in sein Geheimnis eindringen? Er durfte Gottes Rük-
ken sehen=. Die Volksmenge aber, die sich noch nicht von den "Affek-
ten" gereinigt hatte, mußte am Fuße des Berges zurückbleiben-",
Die Theologie erscheint hier als himmlisches, vom Himmel herabstei-
gendes, von Gott geschenktes Wissen, das dem vom Geheimnis ergriffe-
nen Menschen geschenkt wird. In diesem Sinne ist sie Königin unter den
Lehren, ganz schöne Jungfrau, nicht befleckt durch irgendeinen mensch-
lichen Irrtum. Die zur Theologie Erwählten müssen, bevor sie in ihr In-
neres eintreten dürfen, zuvor gleichsam "die Füße ihres Körpers, der
dem Geist widerstreitet, waschen vom Schmutz sündhafter Affekte mit
17 Fo!. Bv-Bijr: Fortasse in vulgo, quod a perfectione longissime abesse
solet, non ita multum in commune nocuerit haec rixandi libido. At quod hoc
malum in theotogos christiani gregis duces proserpere videmus, haud scio an
aZiquo piaculo lui possit. Si sat nobis fuerit insipidum, in quo miseri contra
vitiorum putredinem saliemur? Si lucernae nostrae fuerint tenebrosae, quis
in huius mundi caligine titubantibus praelucebit?
18 K. H. 0 el r i c h, Der späte Erasmus und die Reformation: Reformations-
geschichtliche Studien u. Texte, H. 86, Münster 1961, 56.
1D WA 18,632,22 (De servo arbitrio 1525): Respondeo, satis erat quidem dicere,
Deus voluit.
20 Röm 11,33 ff.
21 Fol. Bijr-v: Nec tamen quicquam tot dierum Xcie~pal~ profecisset, nisi deus
e invisibili claritatis suae tabernaculo ... sese demisisset. Quatenus autem hoc
coUoquio profuit? Nempe hactenus, ut dei tantum posteriora ... - vidisse sese
glorietur.
n Fol. Bijv: Turba autem, quae nondum affectuum tyrannidem exuisset,
procul a montis radice, hoc est divinae sapientiae contactu arceretur.
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der Milch der Keuschheit und Einfalt". Ihr Haupt wird betaut mit himm-
lischer Gnade und erfüllt mit der Ruhe der Seele23•
Paulus und Moses führten die Menschen dazu, die Spuren der göttli-
chen Weisheit eher anzubeten als zu schauen, eher zu bewundern als zu
erklären=, Echtes Verständnis der Schrift ist nicht möglich, wenn die
Geister aufgewühlt sind, und wenn streitende Parteien so lärmen, als
kämpften sie für ihr Allerheiligstes. Der Friedensgeist Christi läßt sich
nicht auf eine Disputation herab, bei der mit sophistischen Waffen gewü-
tet wtrd=.
Man spürt in diesen Darlegungen Mosellans, daß für ihn ein Zusam-
menhang selbstverständlich ist: die Tatsache der Verborgenheit des gött-
Iichen Geheimnisses und die Forderung, sich diesem Geheimnis nur mit
reinem und leidenschaftslosem Herzen zu nähern. Indem er darlegt, wie
uns die Fülle Gottes verborgen ist, scheint für ihn zugleich die Forderung
begründet zu sein, ohne Affekte Theologie zu betreiben und mithin alle
Streitsucht zu meiden. Ist dieser Zusammenhang wirklich so selbstver-
ständlich? Die Antwort muß lauten, daß hier wesentliche Positionen my-
stischer Theologie vorausgesetzt werden.
In der Tat fällt ja ins Auge, wie Mosellan eine Vorstellung von Theo-
logie und Betreiben von Theologie entwirft, wie es der mystischen Tradi-
tion entspricht. So erinnert die symbolische Deutung dessen, was Moses
am Berge Sinai widerfahren ist, an die mystische Deutung dieses Gesche-
hens durch Gregor von Nyssa, den "Vater der Mystik"26.Dieser ist es ja
auch, der schon verlangt hat, Theologie mit reinem und affektlosem Her-
zen zu betreiben'". Von der Mystik her verständlich ist, daß Theologie
wie eine ganz reine Jungfrau sei, die von menschlichem Irrtum nicht be-
fleckt ist28.Sie ist Geschenk des Himmels. Von der Mystik her verständ-
lich ist auch die starke Betonung der Keuschheit und Einfalt als Voraus-
setzungen für das Betreiben von Theologie.
23 Fo!. Bijv: Eos tantum osculo suo dignatu1', eos tantum in h01'tum suum
conclusum admittit haec discipUnarum omnium 1'egina theologia, vi1'go tota
pulchra, nec ulla humani erroris labe contaminata, qui e multis mitibus electi,
mys,tici ilUus amatoris exemplo ante corporis sui spiTitui semper 1'epugnantis
pedes ab omni vitiosorum affectuum sorde castitatis et simplicitatis lacte
laveTint; quorumque caput caelestis g1'atiae rore noctu per animae quietem
juerit irrigatum.
!4 Fo!. Bijv: Divinae sapientiae vestigia adora1'emagis quam cernere, mira1'i
potius quam explicare licuit.
25 Ebd.
2tI Gregor v. Nyssa, De vita Moysis (Opera, Bd. VIIIl, hrsg, H. Mus u r i 110 ,
Leiden 1964).- Vgl. W. Völker, Gregor von Nyssa als Mystiker, Wiesbaden
1955,207f.
27 A. a. O. 259ff.
J8 A. a. O. 254ff.
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Es kann also kein Zweifel sein, daß Mosellan in diesem Kernstück sei-
ner Rede mystisches Theologieverständnis vorgetragen hat. Aber er
selbst war kein Mystiker. Es würde geradezu absurd klingen, wollte man
bei ihm mystische Erfahrungen voraussetzen. Er ist sich anscheinend
überhaupt nicht bewußt, daß sein Theologieverständnis der Mystik ent-
lehnt ist, daß erst vom Boden der Mystik aus der für seine Argumenta-
tion wesentliche Zusammenhang von Erkenntnis göttlicher Geheimnisse
und Affektlosigkeit überzeugend und notwendig erscheint. So wie er die
Dinge vorträgt, klingt alles ein wenig wie abgegriffene Münze.
Wenn man fragt, woher Mosellan sein "mystisches" Theologiever-
ständnis entlehnt hat, wird man nicht weit zu suchen haben. In den Krei-
sen der Humanisten erfreute sich gerade ein (Pseudo-)Dionysius - trotz
der entstandenen Zweifel über seine Identität mit dem Areopagiten -
großen Ansehens. Nicht zuletzt Erasmus hat die beiden von Mosellan so
betonten Stücke: daß man die Geheimnisse Gottes eher anbeten als er-
klären müsse und daß man mit reinem und affektlosem Herzen Theologie
betreiben müsse, sich zu eigen gemacht und lebhaft verteidigt'", -
Ohne viel Sorge um rhetorische Verknüpfung geht Mosellan sodann
auf die Frage ein, welche Bedeutung philosophische Argumente in der
Theologie haben. Paulus habe die Korinther nicht mit Worten mensch-
licher Weisheit, sondern in der Kraft Gottes überzeugt. Nicht mit Argu-
menten, die er etwa von Aristoteles entlehnt hätte, brachte er die Athe-
ner zum Schweigen und führte sie zum Glauben an Christus'".
Auch wir sollen nicht mit Waffen des Fleisches kämpfen. Wir sollen
das Denken unserer Gegner für den Gehorsam gegen Christus gewin-
nen!'. Die Hl. Schrift selbst ist geeignet zur Belehrung. Niemals teile er,
Mosellan, die Auffassung derer, die meinten, man müsse die Heiden eher
durch leere philosophische Argumente überzeugen als durch die Einfach-
heit der evangelischen Lehre'". Der prophetische Geist macht die Weis-
29 G. C h a nt r a in e, SJ, "Mystere" et "Philosophie du Christ" selon
Erasme: Bibliotheque de la Faculte de Phllosophle et Lettres de Namur, Bd. 49,
Namur-Gembloux 1971,157ff.
80 Fol. Biijr-v: Paulus Apostolus ... Corinthios ethnicos adhuc et graecani-
cae philosophiae armis instructos aggressus est non persuasoriis humanae
sapientiae verbis, sed ostensione spiritus ac dei potentia, ut christianae tidei
structura non hominum sapientia sed dei niteretur potentia. Hi~ syllogismis,
non ex Aristotelis organo depromptis, gentium doctor tot nationum barbaras
superstition es atque adeo ipsas disciplinarum inventrices Athenas contutavit,
et ad Christi tidem pertraxit.
31 Fo!. Biijv: Captivam ducamus omnem adversariorum rationationem ad
obediendum Christo. - Vgl. 2 Kor 10,5.
82 Ebd.: Neque enim unquam mihi placuit eorum sententia, gui ad convin-
cendos injideUum errores plus pene valere putant inanes philosphorum argu-
tias, quam ejjicacem evangelicae doctrinae simplicitatem.
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heit der Klugen zunichte und verwirft die Klugheit der Klugen. Nichts
wird mit menschlichen Gründen gestützt, was nicht durch sie auch nie-
dergerissen werden könnte. Wer aber vermöchte den göttlichen Worten
zu widerstehen?
Der Sinn der Schrift darf nicht verdreht werden nach menschlicher
Laune, sondern ihr Verständnis ist vom Heiligen Geist zu erbitten". Wir
sollen auf die Waffen der göttlichen Weisheit vertrauen. Die Gründe der
Philosophie sollen nicht viel gelten oder wenigstens nicht maßlos ver-
wendet werden=. Gute Beispiele für das rechte Verhalten sind (unter
anderen) Paulus, Basilius, Hieronymus, OrigenesS5• Die Gefahr sei groß,
in der Anwendung aus schriftfremden Lehren nicht maßzuhalten"; Falls
man das rechte Maß nicht findet, sei besser, ganz auf die Hilfe menschli-
cher Lehren zu verzichten und sich auf die schlichte evangelische Lehre
zu beschränken".
Ist Mosellan hier vom Thema abgewichen? Ja und nein. Zu Beginn
seiner Rede mußte man den Eindruck gewinnen, daß Einfachheit, Sanft-
mut und Maßhalten innerlich miteinander verbunden seien. Jedenfalls
sind die Ausführungen zu diesen Leitworten anfänglich unlösbar ineinan-
der verschlungen und verschmolzen.
Nun geht es um eine Gegenüberstellung von Argumenten, die von au-
ßen an die Schrift herangebracht werden, und von gedrechselten Ausle-
gungen der Schrift auf der einen Seite und um das schlichte Hören und
Verkündigung der Schrift andererseits. Das hat an sich mit Sanftmut und
Maßhalten noch nichts zu tun.
Der Gedanke des rechten Maßes wird hier nun keineswegs als Frucht
oder Begleiterscheinung schlichten Bibelhörens und Verkündigens ge-
zeigt, sondern als vorsichtige Kompromißbereitschaft: wenn die Anwen-
dung philosophischer Lehren in der Verkündigung und in der Theologie
33 Ebd.: Neque enim areanae seripturae sensus ad humanos affeetus est
detorquendus, sed ab ipso bonarum rerum omnium fonte, spiritu saneto, piis
votis expetendus.
34 Fol. Biiij": Utinam .. , nos hodie divinae sapientiae armis tantum fidere-
mus, ut prae his plerasque humanae philosophiae rationes non magni pendere-
mus.
35 Ebd.
36 Fo!. Biiijr: Ex hae diversitate appareat, quam sit perieulo, plenum in
externarum diseipZinarum rationibus adhibendis modum non servare.
37 Fo!. Biiijv: Quod si in alterutrum omnino sit peeeandum, matim equidem
nascentis eeelesiae theologorum exemplo evangelieae doetrinae simplieitate
eontentus externarum diseiplinarum subsidio earere, quam ultra iusti tractatus
septa transiliens in paganismi suspitionem eadere.
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so üble Folgen hat, dann muß man wenigstens Mäßigung üben. Wenn
man den Kompromiß nicht zustande bringt, verzichte man am besten
ganz auf außerbiblische Argumente.
Hier erscheint die moderatio zweifellos gegenüber einem rein biblizi-
stischen Denken als Schwäche, als Unentschiedenheit. Somit ist klar: an
einem wichtigen Punkt, nämlich dort, wo Mosellan über das Verhältnis
von Philosophie, Theologie und Verkündigung spricht, ist er der Konse-
quenz ausgewichen. An diesem Punkt erscheint die moderatio nicht so
sehr als Forderung, die sich aus der theologischen Sache ergeben würde,
denn als pragmatisches Bestreben, dem Streit aus dem Wege zu gehen. -
Mosellan erklärt, daß seine Ausführungen zunächst den Streit mit Un-
gläubigen betreffen. Mit solchen habe ja Paulus disputiert. Mutatis mu-
tandis gelte aber das gleiche für Auseinandersetzungen unter Christen'".
Man solle sich nur das Beispiel großer Männer und Christen vor Augen
halten: Auseinandersetzungen zwischen Petrus und Paulus, Augustinus
und Hieronymus, Gregor und Basilius, Fabel" Stapulensis und Erasmusw,
Die lobende Erwähnung der beiden großen Humanisten in diesem Zu-
sammenhang zeigt deutlich, woher der Wind weht: die eigene Position
Mosellans ist die humanistische. Den genannten großen Männern (natür-
lich last but not least den Humanisten!) solle man nachfolgen. -
Den Rest der Rede bestreitet Mosellan mit weiteren lebhaften Er-
munterungen und Ermahnungen zum Maßhalten, zum Frieden und zur
christlichen Eintracht",
Als Grundtenor der Rede ergibt sich: Man muß friedfertig, sanftmü-
tig, ohne Affekte, Streitsucht und Ehrsucht disputieren. Dazu treiben
ebenso sehr rein menschliche Gründe an, wie auch und vor allem der
Blick auf die Sanftmut Christi und der Blick auf die Erhabenheit göttli-
cher Geheimnisse. Am besten ist, wenn man sich von Geist und Buchsta-
be der Schrift leiten läßt. Das entscheidende Leitwort ist die modestia.
Ir. Welches Gewicht vermag Mosellan seinem Appell zur Mäßigung zu
verleihen?
Eines darf man sicher anerkennend sagen. Mosellans Appell zur Mäßi-
gung ist mehr als Rhetorik. Einen nachträglichen Beweis hierfür hat er





versität wurde. Thema seiner Antrittsrede ist die Eintracht der akademi-
schen Lehrer. Er schildert darin, wie Eintracht dem Menschen not tue,
wie von der Zwietracht alles Böse herrühre. Er beschreibt die Sünde von
Engeln und Menschen als Sünde gegen die Eintracht. Dem Reiche Gottes
und auch den Wissenschaften habe Zwietracht im Laufe der Geschichte
unsagbar geschadet!'. Diese zweite Rede zeigt eindeutig, daß das Thema
der Eintracht Mosellan nachgegangen ist. Es hat ihn nicht losgelassen.
So erscheint die Eintracht als menschliche und christliche Grundfor-
derung ..Ihre Motivation ist in der "Disputationsrede" heterogen: Hinwei-
se auf Jesus und seine Sanftmut, Hinweise auf das Wesen der Theologie,
Hinweise auf Aussagen von griechischen und römischen Schriftstellern
wechseln bunt miteinander ab. Mosellan ist offenbar überzeugt, daß sich
gleichsam von jeder nur möglichen Seite der Betrachtung aus das gleiche
ergibt: die Forderung zu Sanftmut und Mäßigung.
In einem Brief an Willibald Pirkheimer, den er wenige Wochen nach
Beendigung der Disputation abgefaßt hat42, berichtet er von den Ereig-
nissen. Sein Gesamturteil über das Geschehen ist negativ. Was ist der
Maßstab für die Kritik? Das gibt er abschließend zu verstehen: "Solche
theaterhafte Weise des Streites war noch nie der mildesten Lehre Christi
angemessen. Und man kann mich nicht dahin bringen zu glauben, daß
der Heilige Geist sich jemals auf solcher Art Kämpfende herabgesenkt
habe43."
Mosellan war in mehr als einer Hinsicht ein schwacher Zeuge seines
großen Anliegens. Sein Auftreten war schwächlich, von Natur aus war er
schüchtern, außerdem litt er an den Nachwirkungen einer kaum über-
standenen Krankheit+'. Der Eindruck, den die Rede machte, war so gering,
daß einer seiner Freunde sich. sogar veranlaßt sah, die Art seines Vor-
trages zu verteidigen:". Es scheint überdies, und das wiegt letzten Endes
schwerer, daß er in einigen Punkten dem Herzog zu Gefallen geredet hat.
Er selbst erzählt, daß dieser das Manuskript der Rede gelesen und gutge-
41 S chm i d t , Petrus Mosellanus,66ff.
f! An Willibald Pirkheimer, 1. August 1519, in: V. L. v. Sec k end °r f,
Commentariushistoricus et apologeticusde Lutheranismo, Frankfurt-Leipzig
1692, 90b-91a.
43 A. a.O. 91a: MiM hoc disceptandi genus theatricum nunquam visum est
mansuetissima Christi doctrina dignum. Nec adduci possum, ut credam, spiri-
tum sanctum, pacis autorem, ad ejusmodi pugnas unquam sese demittere.
Christianae theologiae veritas citius impetratur orando, quam invenitur dis-
ceptando.
44 S c h m i d t, a. a. O. 46 f.
45 O. CI emen, LiterarischeNachspielezur LeipzigerDisputation:Beiträge
zur sächsischenKirchengeschichte12 (1898) 63f.
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heißen (in Wirklichkeit also zensuriert) habe". Die einleitenden Hinwei-
se auf den Knaben Samuel und den Jesusknaben mußten des Herzogs
Ohren schmeicheln. Denn dieser wollte ja, daß ein Knabe den Vortrag
übernähme". So vertretbar all das der Sache nach sein mochte, so min-
derte es doch sicher die überzeugungskraft Mosellans selbst.
An der Universität Leipzig erwartete man zum mindesten anfänglich
von der Disputation nichts Gutes"; Mosellan teilte diese Haltung voll-
ständig. Im Januar 1519 hat er sich in einem Brief an Erasmus darüber
mehr als offen ausgesprochen. Unter anderem schreibt er darin über Eck
und Karlstadt: "Johannes Eck, das Alpha der Luftspringer und Hochstap-
ler, der wie Sokrates bei Aristophanes von dem Käsekorb aus noch über
die Götter hinaussieht, wird mit Andreas Karlstadt für sein Leben, das
heißt für seine Tüfteleien in die Disputationsarena hinabsteigen ... Zehn
Demokrite werden genug zu lachen haberr"." Den Ohren des Erasmus si-
cher schmeichelnd, auf uns heutzutage unernst wirkend, ist das Ganze
halbwegs lateinisch, halbwegs griechisch gedrechselt.
In den folgenden Monaten hat Mosellan sein süffisantes Urteil nicht
aufgegeben, sondern höchstens modifiziert. Denn in dem oben schon er-
wähnten Brief an Pirkheimer vom 1. August ist die Disputation als Bei-
spiel eines disceptandi genus theatricum bewertet. Zusammenfassend ur-
teilt Mosellan in diesem Brief: "Mit mancherlei Auseinandersetzungen
wurden fast drei Wochen zugebracht, sicher - soweit ich urteilen darf-
mit mehr Erwartung als Erfolg50."
Solche Einstellung zur Disputation kam wahrlich dem Ernst und der
Glaubwürdigkeit seines Vortrages nicht zugute. Das muß man sehen: sein
Anliegen war ehrlich, so wenig ernst sein Engagement für die Disputa-
tion war.
40 Mosellan schließt seine Rede mit dem bezeichnenden Satze: Neque enim
quod mihi, sed quod clementissimo principi visum est, dixi.
47 Fol. AijT: Prudentissimus princeps partim a te coram et meis absentis
Ziteris, partim etiam ipsius orationis ... proUxitate admonitus fieri non posse,
ut a quantumvis foeticis indolis puero cum auditorum fruge pronunciaretur.
48 WABr 1, S. 296,Anm. 2. - H. Hel b i g , Die Reformation der Universität
Leipzig im 16. Jahrhundert: Schriften des Vereins für Reformationsgeschichte
Nr. 171,Gütersloh 1953,29.
49 Erasmus, Opera, Bd. 3, Froben Basel 1540,240: Ioannes Eckius I; 'twv ciEPO-
ßIX'tW'YtWV xa! t& p.ey~o'ta 1tVEOVtWV &Aq;IX, xa! W01tEP ciPlOtoq:>dvElO, 'ttb awxpci't'Ylb &1>;0
'tlXppoi) 'tou, 8EOU, flltEpq;pov6\v, cum Andrea Carolostadio . . . pro sua vita, hoc
est coroHariis in disputationis arenam descendet . . . Decem Democriti satis,
quid rideant, habebunt.
60 An W. Pirkheimer (S eck en d 0 r f, 91a): Ejusmodi contentionibus tres
Pene hebdomades sunt consumtae, certe (quantum mihi judicare licet) majore
expectatione quam fructu.
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Zu erwähnen bleibt, daß in dem Brief an Pirkheimer wie in der Rede
selbst die modestia als der entscheidende Punkt genannt wird. Karlstadt
habe im Gegensatz zu Eck theologische modestia geübt51• Die modestia
ist also der Maßstab, an dem Mosellan zu messen behauptet.
TIr. Mosellanus, der "Erasmianer durch und durch"
Fragt man nach dem Hauptanliegen Mosellans, so ist die Antwort
nicht schwer. Er plädiert für ruhiges, maßvolles Vorgehen, für echte
Sachlichkeit. Seine Argumente verraten kein einheitliches Konzept, er
nimmt sie, woher er sie bekommen kann, kurz, er ist Elektizist. Ein
Tenor ist jedoch da: der erasmianische Humanismus. Dieser äußert sich
in der Benutzung erasmianischer Leitworte wie Einfachheit, Maßhalten,
philosophia Christi, in der Ablehnung scholastischer Spitzfindigkettsnss,
im Lob des Erasmus, in der Ubernahme des erasmianischen Mottos, daß
göttliche Geheimnisse nicht erforscht, sondern angebetet werden müß-
ten53, er äußert sich auch in der Verbindung von theologischen Argu-
menten mit Argumenten aus antiken Autoren.
Mosellan hat in Leipzig als Humanist gewirkt. Er war dort seit 1515
als Lehrer des Griechischen und Lateinischen tätig54• Außerdem hatte er
schon zwei philologische Arbeiten und verschiedene Editionen antiker
und patristischer Schriftsteller zuwege gebracht55•
Zu fragen ist nun, wie dieser Humanismus Mosellans von den Dispu-
tationsgegnern, also besonders von Eck und Luther aufgenommen wurde.
Wir beschränken uns auf die Frage nach dem Verhältnis von Mosellan
und Luther.
Dieser hat Mosellan zur Zeit der Leipziger Disputation schon persön-
lich gekannt. Als in Wittenberg 1518 die Besetzung einer griechischen
Professur anstand (die schließlich Melanchthon übertragen wurde), be-
51 An Pirkheimer (Seck end 0 I'f, 90b): CaroLostadius voce, vuLtu, gestu
incessuque modestiam theoLogicam prae se ferebat, disputabatque non ad
ingenii gLoriam aut victoriam, sed veri, rectique inquisitionem. - Eck selbst
rühmt sich seiner modestia. Vgl. L 0 r t z, Die LeipzigerDisputation, 17.
51 Paraclesis, id est Adhortatio ad christianae Philosophie studium: Opera
omnia, hrsg. J. eIe I' i c u s, Bd. 5,Leiden 1704,139j Ausgew.Werke, hrsg, A. u.
H. Hol bor n, München 1933, 146, 31-35.
63 W.Mau r er, Der junge MelanchthonzwischenHumanismusund Refor-
mation, Bd. 2, Göttingen 1969,243.
54 S c h m i d t, a. a. O. 19 f.
Ga Vgl das SchriftenverzeichnisMosellans bei Sc h mi d t a.a. O. 85ff. _
Vgl. auch die schon erwähnte Tatsache, daß M. seine Rede zur Leipziger Dis-
putation zusammen mit zwei.Briefen des Erasmus veröffentlichen ließ, von
denen der eine an M. selbst, der andere an Luther gerichtet ist.
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warb sich auch Mosellan. Er reiste nach Wittenberg und trug sein Anlie-
gen Luther persönlich vor. Dieser ließ sich beeindrucken und leitete die
Bewerbung empfehlend an Spalatin weiter'".
Luther hat sich über Mosellan 'ein decidiertes Urteil gebildet. Am
8. Mai 1522 schrieb er an einen von dessen Freunden: "Daß Mosellanus in
der Frage der Prädestination mit Erasmus einer Meinung ist, habe ich
vorher gewußt, denn er ist ein Erasmianer durch und durch57."
Der hier auftauchende Begriff "Erasmianer" spielt in Luthers Ausein-
andersetzung mit dem Humanismus des Erasmus, soweit ich feststellen
konnte, keine Rolle. Luther hat mit Erasmus selbst gekämpft. Jedoch
kann der Blick auf Mosellanus hier möglicherweise zu einer Differenzie-
rung des Urteils verhelfen. Hat Luther, wenn er "Erasmus" sagt, wirk-
lich nur diesen gemeint, oder nicht auch oder sogar manchmal in erster
Linie den "Erasmianismus"? Muß man nicht wenigstens fragen, ob sein
Urteil über Erasmus ein wenig mitgefärbt ist durch die Erfahrung, die er
mit den "Erasmianern", wie etwa Mosellan, gemacht hat?
Näherhin betreffen diese Fragen das von Erasmus und gerade auch
Von Mosellan stark akzentuierte Anliegen theologischer modestia und
moderatio. Betrachten wir, wie Luther seit der Leipziger Disputation zu
diesem Anliegen Stellung genommen hat.
Er hat seine Resolutiones zu den Thesen der Leipziger Disputation,
die er vorher veröffentlicht hat, kurz nachher, nämlich am 18. August
1519 ein zweites Mal drucken lassen. Zu dieser zweiten Auflage hat er
ein neues Vorwort geschrieben. Es ist aus dem Eindruck. des Geschehenen
heraus verfaßt. Er entschuldigt sich darin für seinen zuweilen heftigen
Ton. Es scheine vielen, als sei er ein wenig hart, und als habe er "gleich-
sam die modestia theologica vergessen'f". In Wirklichkeit hätten seine
Feinde durch ihre Bosheit daran die Schuld. Er zweifle, ob es überhaupt
möglich sei, zugleich sanftmütig weich und angemessen bestimmt zu sein.
Denn seine Feinde hätten den Tempel Gottes zu einer Räuberhöhle ge-
macht, aus der Schrift ein Menschengeschäft. Christus selbst habe mit
Geißeln Ordnung geschaffen. Paulus habe Schwätzer hart getadelt. Seine,
Luthers, Gegner seien so ungeheuerlich, ihm Häresie vorzuwerfen. Er
schließt mit dem Wunsch, "daß wir alle schließlich den Frieden im Rei-
58 S eh m i d t, a. a. O. 40.
57 WABrnr. 499, 7 f.: De praedestinatione sentire MoseHanum cum Er4Smo
antea novi; totus enim Erasmianus est. - Vgl. Sc h m i d t, a. a. O. 43. Bezüg-
lich des Adressaten steht nur fest, daß er in Leipzig zu suchen ist: WABr 2,
S.542.
G8 WA 2, 183,19!.: Videor et multis paulo durior in adversarios et velut
mOdestia theologicae oblitus.
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che Christi auf ewig finden". Die Sache der Schrift aber dürfe nicht lei-
den59•
Die modestia, das große Leitwort Mosellans, markiert zweifellos eine
Sinnspitze dieser Ausführungen Luthers. Natürlich kann und muß man
sagen, daß in den Tagen der Disputation auch andere als Mosellan - so
zum Beispiel Eck60 - über modestia theologica gesprochen haben mögen.
Unbestreitbar ist es aber Mosellan gewesen, der dieses Thema vom ersten
Augenblick an, nämlich bei der Eröffnung, in den Raum gestellt hat.
In De servo arbitrio (1525),der großen Abrechnung Luthers mit Eras-
mus, spielt das Problem theologischer "Mäßigung" eine erhebliche Rolle.
Gleich zu Beginn geht Luther auf dieses Thema ein. Erasmus setze sich
für Friede und Maßhalten ein. In Wirklichkeit gebe er bösen Dingen gute
Namen. Er plädiere für Skeptizismus, wo es um klare und bestimmte
Aussagen, ja um die Klarheit der Schrift selber gehe.
Luther bezieht sich ausdrücklich auf die "Diatribe" des Rotterdamers
über den freien Willen'", Wozu also die "Erasmianer" bemühen? Gewiß.
Aber man darf De servo arbitrio nicht isoliert betrachten. Obgleich Lu-
ther auf weitere literarische Herausforderungen des Erasmus nicht mehr
geantwortet hat, ist er diesem gegenüber nicht so gleichgültig geworden,
wie man zuweilen behauptet hat62• In den Tischgesprächen hat er sich
über keinen Gelehrten häufiger geäußert als über ihn. Die Vorwürfe ge-
gen Erasmus sind auf wenige reduziert und kehren immer wieder: Er ur-
teile in theologischen Dingen zu sehr nach dem Maßstab der menschli-
chen Vernunft; er sei doppelzüngig und unentschieden; er bekenne nicht
klar, was er eigentlich glaube, es sei ihm nicht ernst mit dem, was er sagt68•
Was ist von diesen Vorwürfen zu halten? Hält man sich vor Augen,
wie schwächlich das Auftreten Mosellans auf der Leipziger Disputation
war, wie seine Mahnung zur modestia etwas Labiles an sich hat, das an
manchen Punkten wie ein Beschwichtigungsversuch anmutet, so meine
ich, daß man Luthers hartes Urteil über die erasmische "Amphibolie"
besser begreifen kann, wenn man annimmt, daß darin eine Stellungnah-
me zur Unklarheit der nicht genannten "Erasmianer" eingeschmolzen ist.
Schauen wir noch einmal auf die Rede Mosellans zurück. Gewiß war
sie eine recht schwächliche Angelegenheit. Aber es gibt zwei Gründe, aus
69 WA 2, 183,8-184,4.
60 L 0 r t z, Die Leipziger Disputation, 17.
61 De libero arbitrio IlLCC'tPLßlI sive ccllatio, hrsg. J. v. Wal t er: Quellen-
schriften z. Gesch. des Protestantismus, H. 8, Leipzig 1910 (21953).
62So K. D res ehe r in seiner Einleitung zu De servo arbitrio 1908 (WA
18,590).
63 z. B. WATi Nr. 131; 430; 484; 523; 797; 811; 817; 818; 820; 822;
837; 838; 1160; 1193; 1249; 1400; 1597; 1605; 2085; 2420; 2551; 2741; 3008; 3010;
3031; 3033; 3202; 3284; 3392.
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denen sie für Luther interessant, wo nicht beunruhigend werden konnte.
Erstens war sie Ausdruck der humanistischen Position. Und zweitens war
das schwächlich vorgetragene Anliegen der Sache nach eine eminent
wichtige Angelegenheit.
Zunächst zum ersten Punkt. Den meisten Zeitgenossen Mosellans war
noch nicht klar, daß die reformatorische und die humanistische Richtung
im Jahre 1519 bereits begonnen hatten, auseinanderzudriften. Noch im
vorausgehenden Jahre hatte man in Wittenberg eine Universitätsreform
großen Stils ganz in humanistischem Geist durchgeführt. Luther hat sich
intensiv an diesen Umgestaltungen beteiligt64 und dabei seine Ziele kei-
neswegs dem humanistischen Trend entgegengesetzt. Nur die intimen
Freunde und Kenner der theologischen Absichten Luthers konnten da-
mals schon sehen, daß Luther zwar auf den Flügeln des Humanismus em-
porgetragen wurde, aber daran war, kräftig seine eigenen Schwingen zu
gebrauchen und dabei schnell die Richtung des Humanismus zu verlas-
sen65.Auch Erasmus begann erst zu begreifen, daß zwischen ihm und
Luther eine tiefgreifende Verschiedenheit des Denkens bestand. Mosellan
hat die Tiefe des Unterschiedes zwischen Luthers Denken und dem Hu-
manismus nicht einmal geahnt. Er fühlt sich stark von Luther angezogen.
In Wahrheit steht er aber auf seiten des Erasmus. Da ist er zu Hause.
Sodann zum zweiten Punkt. Wie wir gesehen haben, hat Luther zwar
das erasmische Anliegen der moderatio und modestia nicht akzeptiert, je-
denfalls nicht im erasmischen Sinne. Aber das Problem hat ihn doch
nicht ganz losgelassen.
Vom heutigen Standpunkt aus erscheint uns das Anliegen der mode-
stia und moderatio erneut als wichtig. Seine Bedeutung ist uns nicht zu-
letzt durch die ökumenische Bewegung klargeworden. Wir sehen, daß es
eine echte theologische Motivierung dieses Anliegens gibt. Echter Öku-
menismus bemüht sich darum, das theologische Recht der Verständi-
gungsbereitschaft, der moderatio und modestia herauszustellen. Die Aus-
einandersetzung zwischen Luther und dem Humanismus kann uns dabei
lehren, wie wesentlich es ist, die Motivierung solcher modestia in theolo-
gischer Reinheit zu erhalten.
Abschließend ergibt sich, daß Mosellan bei seiner Eröffnungsrede An-
liegen vertreten hat, deren Gewichtigkeit wir erst heute so recht begrei-
fen können. Wir müssen bedauern, daß er schwacher Anwalt einer gro-
ßen Sache war.
64 K. Bau er, Die Wittenberger Universitätstheologie und die Anfänge der
Deutschen Reformation, Tübingen 1928,109ft.; 1.H ö s s , Georg Spalatin 1484bis
1545.Ein Leben in der Zeit des Humanismus und der Reformation, Weimar
1956,107ff.; Mau r er, Der junge Melanchthon, Bd. 2, 16ft.
65 Mau r er, a. a. O. 26f.
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KLEINERE BEITRAGE
Wissenschaft vom christlichen Gottesdienst
Zum Verhältnis der Liturgiewissenschaft zu ihren Nachbardisziplinen
Professor Dr. Ignaz Backes zum. 75. Geburtstag
Der Liiurgik ist ,in der zweiten Hälfte UMel'es -Jahrhunderts etwas wider-
fahren, was sich vermutlich in der Geschichte keiner anderen theologischen
Disziplin ereignet hat. Im Artikel 16 der Liturgie-Konstitution hat ein Ökume-
nisches Konzil es für wichtig genug gehalten, den Rang der Liturgiewissen-
schaft innerhalb der übrigen Disziplinen neu festzusetzen!. Wenn die am
12. Juni 1931 erlassenen Ordination es der Studienkongregation zur Apostolischen
Konstitution Deus scientiarum Dominus die Institutiones systematico-histori-
cae Liturgiae lediglich unter den disciplinae auxiliares aufgeführt hatten, soll
von nun an an den Theologischen Fakultäten Liturgiewissenschaft als Haupt-
fach, in den Seminarien und den Studienhäusern der Orden entsprechend als
disciplina necessaria et potior gelten".
Super-Disziplin?
Man hat in einem deutschen Organs, das in Fragen der kirchlichen Infor-
mation den Ruf höchster Kompetenz und Zuverlässigkeit genießt, im Rahmen
einer ersten Verständigung der ÖffentUchkeä über das am Schluß der ersten
Sitzungsperiode des Konzüs (7. Dezember 1963) verabschiedete und praktisch be-
kannte 1. Kapitel der Liturgie-Konstitution aus diesem Artikel herausgelesen,
er wolle die Liturgik "zur integrierenden Wissenschaft aller theologischen Diszä-
plinen" machen. Das Konzil habe ihr den Auftmg erteilt, herauszuarbebten, was
die anderen Disziplinen ",an Voraussetzungen für di'e LituTgie enthalten". Dem
ungenannten Verfasser tun die LLturgiker leid, die nach seiner Meinung milt
einem Schlag in das fürchterliche Dilemma ,geraten sdnd, zu ihrer fachlichen
Aufgabe die Aufgabe der Integration der anderen theologischen Disziplinen zu
! VgI. die Ausgabe von E. Len,geHng im Heft 5/6 der Reihe "Lebendiger
Gottesdienst". Münster! 1965, 43-45. Die wichtigste Darstellung zum ganzen
Fragenkreis hat der Innsbrucker Liturgiker H. B. Me y e:r geboten: Liturgie
als Hauptfach. Erwägungen zur Stellung und Aufgabe der Litur.giewi,ssenschaft
im Ganzen des theologischen Studiums: Zeitschrift für Katholische Theologie 88
(1966) 315-335; im folgenden mit dem Familiennamen des Verf. und der Seiten-
zahl zLtierl.
2 Vgl, Lengeling 44; Meyer 320-325.
a Heroer-Kor:respondenz 17 (1962/63) 285.
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übernehmen. Er schreibt: "Die Liturgiker sind um die neue Aufgabe, die ihnen
das Konzil gestellt hat, nicht zu beneiden; an die Universalität und Tiefe ihres
Wissens werden die höchsten Anforderungen gestellt."
Das hier vor der deutschen öffentlichkeit groß an die Wand gemalte Dilem-
ma ist leicht zu lösen: es existiert nämlich nicht. Dem ungenannten Interpre-
ten ist etwas zugestoßen, was zuweilen Doktoranden zustößt: er muß seinen
Text höchst flüchtig gelesen haben. Der Artikel, auf den er sich beruft, spricht
von den übrigen Disziplinen, aber in einem ganz anderen Sinne. Er mahnt die
Dozenten dieser Diszipllnen (nicht den !J.iturgiker!), bei der Behandlung ihrer
Gegenstände den Zusammenhang mit der Liturgie aufleuchten zu lassen.
Liturgiewissenschaft und Rubrizistik
Eine erste Frage zur Einordnung dieses neuen Hauptfachs in den Reigen
der theologischen Disziplinen: Wird es die einst monopolisierte Beziehung zum
Kirchenrecht nun ganz verleugnen? Sieht es noch die Notwendigkeit, im Rah-
men gottesdienstlicher Ausbildung, wenigstens insofern sie zukünftigen Litur-
gen zuteil wird, auch die Regeln liturgischen Verhaltens weiterzugeben? Es
wäre verhängnisvoll, wenn es sie nicht mehr sähe. So sehr man die im Zug der
nachkonziliaren Liturgiereform neugeschenkten Möglichkeiten zur Spontanei-
tät begrüßen wird, so verlangt doch der Gemeinschaftscharakter des Gottes-
dienstes nach gemeinsamen, von der kirchlichen Autorität geregelten Vorgege-
benheiten, die unter anderem die wichtige Funktion erfüllen, den Laien vor
klerikalistischer Eigenwilligkeit, vor allem vor zeitgebundenen Theologumena
in der Textwelt des Gottesdienstes zu schützen. Allerdings zeigt der Ort, den
unser Artikel 16 diesem rechtlichen Gesichtspunkt einräumt, der fünfte und
letzte hinter dem theologischen, historischen, geistlichen und seelsorglichen,
den Stellenwert an, der in Zukunft dem rubrizistischen Element der gottes-
dienstlichen Ausbildung zukommen soll: es darf nicht fehlen, aber es ist von
untergeordneter Bedeutung. Es wäre auch im nachkonzi1LarenZeitalter peinlich,
wenn eln ausgebildeter Liturge etwa auf die Frage nach den Möglichkeiten von
Brautamt und Sterbeamt am Sonntag Stichals vömg uninformiert bekennen
müßte.
Liturgiewissenschaft und Kirchengeschichte
Es war die erste Folge der zwischen den beiden Weltkriegen langsam all-
enthalben einsetzenden Abkehr von der unerträglichen rubrizistischen Engfüh-
rung der gottesdienstlichen Ausbildung, daß man die Liturgiewissenschaft in
einer neuen Einseitigkeit als historische Wissenschaft zu betrachten begann'.
Gewiß kann man die Frage, warum christlicher Gottesdienst so und nicht an-
, Noch der einschlägige Artikel im LThK 6 (1961)1095weist die Liturgik
"der historischen Theolog~e, insbes. der Kirchengeschichte" zu (A. S tu ib er).
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ders gefeiert wird (nicht die erste, aber eine wichtige Frage rechtverstandener
Liturgiewissenschaft), ohne Hilfe der Liturgiegeschichte nicht beantworten;
aber eine ausschließlich oder überwiegend historische Behandlung wird dem
Stellenwert des Gottesdienstes im Leben der Kirche nicht gerecht. Die Erwäh-
nung des historischen Gesichtspunkts in Artikel 16will lediglich besagen, daß
man auch im Kontext der Praktischen Theologie, in dem die Liturgiewissen-
schaft m. E. ihren genuinen Ort hat, von ihr einen dienenden, nicht historische
Eruditlon anstrebenden Einsatz liturgiegeschkhtLicher Erkenntnis.se6erwarten
muß.
Liturgiewissenschaft und Praktische Theologie
Wenn Praktische Theologie die Wissenschaft von den Lebensvollzügen einer
sich hier und heute und in die Zukunft hinein erbauenden Kirche ist, dann
muß sie die eigentliche Heimat einer Wissenschaft vom gottesdienstlichen Le-
ben der Kirche sein. Nicht umsonst gehört der seelsorgliche Gesichtspunkt zu
den im Artikel 16 aufgezählten. Er wird sich nicht nur bei der Ausweisung im
Vorlesungsverzeichnis oder bei der Bildung von Fächergruppen, sondern vor
allem im Darbietungsmodus auswirken müssen. Die durch Jahrhundente grau-
sam vernachlässigte Frage, wie die einzelnen gottesdienstlichen Akte nicht nur
vorschriftsmäßig, sondern gemeindegerecht gefeiert werden, gehört zu den un-
erläßlichen Kernfragen gottesdienstlicher Ausbildungs.
Liturgiewissenschaft und Humanwissenschaften
Eine andere Frage, die erst nach dem Konzil mit wachsender Deutlichkeit
ins Bewußtsein getreten ist, ist die, ob die Liturgiewissenschaft sich nicht über
die Grenze hinaus ausdehnen muß, jenseits derer die Humanwissenschaften.
vor allem Psychologie und Soziologie, das menschliche Einzel- UIl1dGemein-
schaftsverhalten studieren. Solange von Stundenzahlen und ihrer notwendigen
Beschränkung noch nicht die Rede ist, rein von der Sache her, wird man diese
Frage bejahen müssen. Eine Zeit, in der auch gottesdienstliches Verhalten in
die Krise gerät, wird nach diesen menschlichen Wurzeln fragen müssen.
5 Vgl. meinen Beitrag zur Festschrift für Kardinal Lercaro: Tarnquam
machina quaedam: Ein Wort Augustins (Ep 55,39) zum Ethos der Liturgie-
wissensehaft: Miscellanea ldturgica II (Bologna 1967)85-93.
e Ob man allerdings bei der Frage nach einem Ausbau der Etnbezieh'UlIlg
der mit Sakramentenpastoral und Sakramentenmoral bezeichnetenFragenkreise
gemäß dem Vorschlag Me y e rs (vgl. den Punkt 3 seiner Folgerungen: 335)den
Vorzug vor einer Anreicherung durch Sakramententheologie geben soll, scheint
mir zweif.elhaft,vor allem, weil die methodischeTrennbarkeit hier dochwesent-
lich größer ist als bei der Sakramententheologäe.
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Liturgiewissenschajt und "nicht-liturgische" Gottesdienstjormen
Noch das Konzil hat gewissen Gottesdiensten, selbst wenn sie von einem
Amts-Inhaber (Priester oder Diakon) geleitet werden und durch bischöfliche
Autorität bis in die Textwelt hinein geregelt sind, den Namen "Liturgie" ndcht
zugestanden. Wenn es sich um Gottesdienste handelt, die nicht von den offi-
ziellen römischen Liturgiebüchern geregelt werden, spricht man immer noch
von pia exercitia; wo es allerdings um Gottesdienste bischöflichen Rechtes
geht, gewährt ihnen das Konzil wenigstens den Ehrennamen sacra particula-
rium Ecclesiarum exercitia7• Entscheidend für diese eigenartige Zurückhaltung
~st das Fehlen des übergreifenden Begriffes "Gottesdienst" im Lalteinischen und
in den romanischen Sprachen. Wieder einmal zeigt sich das sprachpsychologi-
sche Gesetz, daß Ausfälle im Bereich der Bewältigung durch die Sprache Aus-
fälle im Denken zugleich verraten und verstärken. Wer etwa Vesper und An-
dacht unter den übergreifenden Begriff "Gottesdienst" zu subsumieren vermag,
dem braucht man nicht lange klarzumachen, daß der Liturgiker nicht an der
Grenze zwischen Liturgie im Sinne der Liturgie-KonstitutionS und pia exerci-
tia haltmachen kann. Ein Seelsorger, aber auch ein Laien-Religionslehrer, der
aus seiner Ausbildung keine klaren Konzepte über Sinn und Ursprung etwa
von Rosenkranz und Kreuzweg mitbrächte, müßte auf dem Sektor Gottesdienst
als unzureichend ausgebildet bezeichnet werden".
Liturgiewissenschajt und Spiritualität
Unter den Gesichtspunkten für die Behandlung der Liturgiewissenschaft,
die der Artikel 16 der Li:turgie-Konstitution aufzählt, steht auch der "geist-
liche". Tatsächlich müßte es "erkältend" wirken, wenn bei der Ei:nführung iIIl so
eminent existentielle Vorgänge, wie es die gottesdienstlichen sind, aus falsch
verstandener Wissenschaftlichkeit ausgerechnet die geistliche Dimension außer
Betracht bliebe, vielleicht mit dem Bemerken, hier liege die Domäne des Spdrä-
tuals, nicht des Prof,essors. Gewiß wird der Professor im Gegel'lJSatz zum Spini-
tual Ij,n nicht-homiletischer Weise zur Ersch1Leßung der gei.stlicllen Dimension
beitragen, aber er kann bei uns um so welliger von dieser Aufgabe dispensiert
Werden, als die gerade heute dringend notwendigen Lehrstühle für Fragen
christlicher Spiritualität im deutschen Sprachgebiet im Gegensatz zu den ro-
manischen Länderri'" nicht existieren: offenbar eine Folge der in der deut-
7 Liturgie-KonstiJtution Art. 13; vgl. in der Lengelilllgschen Ausgabe Text
und Kommentar, 36 f.
8 Von diesem Litur,gie-Verständnis der Konstitution her erklärt sich, daß wir
uns einzig für diesen Gesichtspunkt nLcht a:uf Art. 16 berufen können.
D Im gleichen Sinne M e y e r 328.
10 In Rom z. B. gibt es seit 1917 Lehrstühle, sedt dem 2. Weltkrieg drei aka-
demische Institute für Spiritualität.
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sehen Universitäts-Theologie immer besonders mächtig gewesenen "akade-
misch neutralen Grundkonzeption der Wissenschaft", die Karl Rahner unlängst
in seinem Geburtstags-Interview mit der Herder-Korrespondenz beklagt hat".
Intensive Vertrautheit mit dem gesamten Fragenkreis "Frömmigkeit" unter
betontem Einschluß einer über die Grenzen katholischer und christlicher Fröm-
migkeit hinausgehenden Frömmigkeitsgeschlch:!;e im Sinne HenTi Bremonds
(1865-1933) und Giuseppe de Lucas (1898-1962) wird in Zukunft zu den unab-
dingbaren, Forderungen an einen Liturgiewissenschaftler gehören müssen.
Selbst wenn die leidige Stunden~ahl-Problematik Sonderstunden zum spiritu-
ellen Hintergrund des Gottesdienstes nicht zuläßt!!, muß der Gesichtspunkt
Spiritualität in der gottesdienstlichen Ausbildung (auch in der des Laientheolo-
gen) eine gewisse unaufdringliche Allgegenwart haben.
Liturgiewissenschaft und Sakramentendogmatik
Alle bisher behandelten Abgrenzungs- beziehungsweise Ausweitungsfragen
sind relativ harmlos im Blick auf die starre Grenze, durch die der Liturgiewis-
senschaftler wenigstens im theologischen Lehrbetrieb des deutschen Sprachge-
bietes die Provinz, in der er sich bewegen darf, vom "Mutterland" hermetisch
abgeriegelt sieht: die Grenze zwischen Liturgiewissenschaft und Sakramenten-
dogmatik. Nicht umsonst stellt Artikel 16 der Liturgie-Konstitution den theolo-
gischen Gesichtspunkt an die Spitze der Rücksichten, unter denen die Liturgie
im theologischen Ausbildungsgang betrachtet werden SOll13.Vom Liturglebegriff
der Konstitution her (= Vollzug des Priesteramtes Christi) kann kein Zweifel
sein, daß hier sakramententheologische Behandlung (wie sie etwa im theologi-
schen Lehrbetrieb eines nordamerikanischen Priesterseminars ganz selbstver-
ständlich dem Liturgiker zufällt) gemeint ist. Sie aber ist im deutschen theolo-
gischen Lehrbetrieb nicht möglich, da sie seit eh und je Domäne des Dogmati-
kers ist. Dieses Auseinanderreißen von "Mutterland" und "Provinz", von got-
tesdienstlichem Geschehen und gottesdienstlicher Text- und FormenweW'
muß den alten falschen Begriff Ditur~e = Schale des Gottesdienstes, verhäng-
nisvoll verewigen und kann nur zum Schaden der beiden Disziplinen sein. Die
eine bekam und bekommt den Blick nicht genügend frei für den Blickwinkel
11 Herder-Korrespondenz 28 (1974) 89.
11 Noch weniger wird sie die Besclläftigung mit dem Beitrag zulassen, den
die großen christ1i:chenKomponisten zur Interpretation liturgischer Texte ge-
liefert haben. Um so wichtiger wären hier Querverbindungen zur leider oft
um.terbewerteten kirchenmusikaltschen AusbiJ.dung.
13 Uburgie-Konstiltution, Art. 7 (Le n ge 1i n g 18-28).
U Auch Meyer sieht hler ein Grundübel des derzeitigen Zustandes:
331-333.
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lex orandi lex credendil5, den man nicht ungestraft vernachlässigen kannte;
die andere wird den Ruf einer gewissen Unernsthaftigkeit nicht los, der durch
das erst von den Humanisten eingeschleuste unglückliche Fremdwort "Litur-
gie" nur verstärkt wird. Es scheint ein Gesetz der deutschen Sprache zu sein,
daß die Bezeichnung durch ein als solches erkennbares Fremdwort die Auf-
merksamkeit auf Fremdartiges im Außenwesen des bezeichneten Gegenstandes
ablenkt; man braucht nur das Erbwort "Gottesdienst" einzusetzen, und die Ab-
lenkung auf das Außenwesen oder gar die fremdartigen Elemente des Außen-
wesens ist behoben. Wissenschaft vom christlichen Gottesdienst müßte zuerst
fragen dürfen, was im Gottesdienst geschieht; erst in zweiter und dritter Linie
fl1agtsie dann, warum es so \lJI1dnicht anders, und wie es gemeindegerecht UJIld
"vorschrifts-gemäß" geschieht.
Man wird billigerweise nicht erwarten können, daß auf Grund solcher
Überlegungen die Dogmatiker ihren Sakramenten-Traktat an die Liturgiker
abtreten werden (obwohl der Dogmatiker, dem dieser Artikel gewidmet ist,
schon 194.7in bemerkenswerter Hellsichtigkeit sich zu solchem Abtreten bereit
erklärt hat).
Es wäre schon einiges gewonnen, wenn die Dogmatiker sich bewußt wären,
daß sie im einzigen naehkonzihar noch tragbaren Sinn des Wortes Liturgie-
wissenschaft betreiben, sobald sie den Bereich der Sakramentendogmatik be-
treten. Darüber hinaus kann es im Zeitalter kurrikularer Neuplanung der
theologischen Ausbildung nur hilfreich sein, wenn die Konzepte über die
Grenzverhältnisse zwischen den Disziplinen durch überlegungen wie die hier
gebotene neu zur Diskussion gestellt werden.
Professor Dr. Balthasar Fis c her, Trier
15 Dasa'uf Prosper von Aquitanien (Indiculus de gratf.a 8) zurückgehende
Wort ist viel zittert und wenig beachtet worden.
16 Das instruktivste Beispiel ist vielleicht die Art, wie unbekümmert um die
Aussagen der betenden Kirche die großen Scholastiker und ihre Nachfolger bis
in unser Jahrhundert aus der Krankensalbung ein Sakrament der praeparatio
ad gloriam gemacht haben.
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
E klo g a!. Einführung in das neutestamentliche Griechisch mit einem Anhang ausge-
wählter Platon-Texte von L. L e n z , K. R 0 e s k e und H. Ruh b a c h, Mit exegeti-
schen Erklärungen von O. Böe her, K. H a a c k er, E. Kam I a hund H. See s e -
man n. Tedl 1 um 2. - Neukdrchen - VlJuyn: Neukirchener vel'!JaJg.11973. 192 und
103 S. Kart.
Das vorliegende Lehrbuch will den Studenten stärker motivieren, er soll gleichsam
funktional zu seinen griechischen Kenntnissen kommen und das bei fünf Wochenstunden
;11 einem' halben Jahr. In 24 Lektionen werden Sätze und kleinere Perikopen aus LXX,
NT und frühchristlichem Schrifttum vorgelegt (S. 11-100), anschließend werden zu diesen
Texten exegetische Erklärungen gegeben (S. 101-164). Die trbungen stehen jeweils
hinter den Lektionen. Sie wollen Einsicht in grammatische Formen vermitteln, beobach-
ten StIlfiguren und leiten Fremdwörter ab. Zuweilen sollen auch Fragen beantwortet
werden, doch was soll man z. B. S. 65 auf die Frage antworten: "Warum hat das Per-
fekt kein Augment?" Eine eigene Grammatik oder wenigstens Tabellen sind nicht bei-
gefügt. Der Student ist hier auf ein weiteres Buch angewiesen. Im Inhaltsverzeichnis
sind die §§ der beiden Bändchen von G. Steyer angeführt. Teil 2 bringt in ziemlich
kleinen Drucktypen die Vokabeln zu den Lektionen, eine Tabelle der Stammformen,
ein Register der Eigennamen und ein alphabetisches Wörterverzeichnis. Man hat den
Eindruck, daß diesen "Eklogai" das letzte "QualItätvolle" noch fehlt. Als Fortschritt ist
sicher die Verbindung mit einer exegetischen Propädeutik zu werten. Zweifelhaft bleibt,
ob die Art der übungen dem Niveau eines akademischen Sprachkurses entspricht und
ob z. B. die Loslösung der Fremdwörter vom Vokabelverzeichnis mnemotechnisch richtig
ist. Bei dem geringen Angebot an Einführungen ins Bibelgriechisch sollte man freilich
über diese beiden Bändchen erfreut sein.
W. Dommershausen, Trier
F 0 h re r , Georg: Theologische Grundstrukturen des Alten Testamentes. (Theologische
Bibliothek Töpelmann 24). - Berlin: Walter de Gruyter. 1972. X und 276 S. Brosch.
38,- DM.
Ausgehend von der Problematik eines rechten Verständnisses der atl, überlieferung
beschäftigt sich Kap. 1 mit verschiedenen Interpretationsweisen des AT, die wegen
ihrer nicht unbestrittenen Voraussetzungen In Kap. 2 eine Behandlung des Problems AT
und Offenbarung notwendig machen. Nachdem Kap. 3 sich der Vielfalt der atl. DaseIns-
halturigen zugewandt hat, wobei die Auseinandersetzung mit der Magie und mit der
Weisheit sowie die prophetische Daseinshaltung von besonderer Bedeutung sind, fragt
Kap. 4 nach der Einheit In der Vielfalt, d. h, nach dem Mittelpunkt der Theologie des
AT, als dessen Hauptaspekte Gottesherrschaft und Gottesgemeinschaft herausgearbeitet
werden. Auf dieser Grundlage stellt Kap. 5 die Wandlungskraft und Wandlungsfähigkelt
des atl. Glaubens dar, die am Beispiel des archaischen Gutes und seiner Verwendung,
am VerhältniS von Tradition und Interpretation sowie von Glaube und Gesellschaft dar-
gelegt werden. Kap. 6 behandelt die Entfaltung von Merkmalen des atl. Glaubens, die
für das Ganze des AT bezeichnend sind wie etwa die personale Struktur des Verhält-
nisses von Gott und Mensch, das Handeln Gottes an Völkern und Menschen, aber auch
in der Natur und durch die Natur. Kap. 7 wendet die gewonnenen Erkenntnisse auf
bedeutsame Themen an, aus denen modenhart ausgewählt werden: der Sinn der Ur-
geschichte, der Staat und das politische Handeln, das soziale Leben, Mensch und Technik
sowie die Zukunft des Menschen. Abschließend wird die eingangs aufgeworfene Frage
nach dem Verhältnis von AT und NT neu aufgegriffen und im Sinn eines unmittelbaren
und eigentümlichen Zusammenhangs zwischen den beiden Testamenten beantwortet. Von
da aus ergeben sich sowohl die fortdauernde Geltung der theologischen Grundgedanken
des AT als auch die neuerdings wieder diskutierte Möglichkeit des Entwurfs einer ge-
samtbiblIschen Theologie.
Die Thesen des Verfassers, der in diesem Werk den Ertrag seiner langjährigen For-
Schung arn AT In einer sehr ansprechenden Form zusammengefaßt hat, sind nicht ganz
neu. Gleichwohl regen sie In ihrer Gesamtheit - selbst da, wo man kritische Fragen
stellen muß - zu fruchtbarem Nachdenken an.
E. Haag, Trier
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Ho s s f e Ld , Frank Lothar - Me y er, Ivo: Prophet gegen Prophet. Eine Analyse der
alttestamentlichen Texte zum Thema: Wahre und falsche Propheten. - Fribourg:
Schweizerisches Katholisches Bibelwerk. Biblische Beiträge 9. 1973. 212 S. Brosch.
26,70DM.
Diese exegetische Untersuchung steht in einer Reihe von Arbeiten zum gleichen Thema.
Sie läßt Erzählungen aus den Geschichtsbüchern, Texte der klassischen Prophetie und
nachexilische Bertchbe in glelcher WeLse sprechen. Die übersetzten Texte sind abgedruckt
und (in Petit) exegesiert, wobei literarkritische und redaktionsgeschichtliche Fragen in
den Vordergrund treten. Die Resultate werden in Normaldruck gebracht und sind für
sich genommen durchlaufend lesbar. Es 1st nur schade, daß die Anmerkungen mit der
Diskussion anderer Ansichten in den Anhang verbannt sind und dem Leser ein dauern-
des Blättern und Suchen abverlangen. In ihrer Güte sind die einzelnen Abschnitte recht
ungleich. Als wichtige Ergebnisse zeichnen sich ab: 1 Kön 22 betont durch erzählerische
Mittel die Minderwertigkeit der Hofprophetie und die überlegenheit Michas. Bei Jes
fehlt ein ausgefalteter Konflikt zwischen ihm und konkurrierenden Berufskollegen. In
Jer werden die Konturen der Auseinandersetzung am schärfsten: Den falschen Propheten
werden moralische Minderwertigkeit und gesellschaftliche Korruption vorgeworfen. Da
sie die Umkehrpredigt vernachlässigen und nur den "lieben" Gott kennen, können sie
nicht echte JaJhweboten sein. Der ExUsprophet Ezechiel 11Mpersönlich mlcht unter Fa1sch-
propheten gelitten, aber er hat sich "vom Schreibtisch aus" mit ihnen beschäftigt und
sie als Gefahr für Israel gebrandmarkt. Bemerkenswert sind die folgenden abschließen-
den Bemerkungen der Autoren: Atl. Erkennungshilfen sind: Pseudopropheten "bestärken
die übeltäter", sind dem Brotgeber hörig und "treten nicht in die Bresche", d. h. enga-
gieren sich nicht für das Volk. Der echte prophet ist der Prophet, dessen Wort sich
durchgesetzt hat, d. h. kanonisch rezipiert wurde. Von seiner Umwelt wird er als Stör-
faktor empfunden. "Im Unterschied zu bloßen QuerUlanten und Kassandraflguren, die
nur eine ausweglose Situation beschwören, lebt prophetische Kritik am status qua von
einer .Anti-vtsdon' der artJt.ackierten Wirkldchkel.t" (S. 163). W. Dommershausen, Trier
K e e I, Othmar: Die Welt der altorientalischen Bildsymbolik und das Alte Testament.
Am Beispiel der Psalmen. _ Zürich_Einsiedeln-Köln: Benziger-Verlag; Neukirchen:
Neukirchener Verlag. 11972.368S. 5G!4Zeichnungen im Textrt:eIJ.und 32 Fotos .auf 'l'a:fein.
Leinen mit Schuber. 90,- DM.
Die vorliegende Arbeit stellt, wie K. in der Einleitung sagt, seines Wissens den ersten
Versuch dar, die Vorstellungswelt eines biblischen Buches systematisch mit derjenigen
der altorientalischen tkonograpnte zu vergleichen. Im Gegensatz zu H. Greßmanns "Alt-
orientalischen Bildern zum AT" und J. B. Pritchards "Ancient Near Eastern Texts
relating to the Old Testament", wo die Herstellung eines zusammenhangs zwischen den
gebotenen Bildern und dem AT dem Leser überlassen bleibt, w!1l K. nicht nur Dlustra-
tionsmaterial bieten, sondern dieses auch Bild für Bild mit dem Text eines biblischen
Buches, in diesem Fall den Psalmen, konfrontieren. Dabei soll über die Darbietung der
Realien Im Bild hinaus vor allem auf die grundlegenden Ordnungen und religiösen
Aussagen eingegangen werden.
Das Material ist thematisch zusammengestellt. Nach einer instruktiven Einführung
folgen die Kapitel über die Vorstellungen vom Weltganzen, die Mächte der Vernichtung,
den Tempel _ Ort der Gegenwart Jahwes und Bereich des Lebens, die Gottesvorstel-
lungen, den König sowie den Menschen vor Gott. Den Abschluß bilden ein Nachwort,
je ein VerzeichniS der Abkürzungen, der Literatur, der technischen Angaben und Quel-
lennachweise zu den Abbildungen sowie der behandelten Bibelstellen.
K. hat ein vorzügliches Werk geschaffen, dem die beiden Verlage eine angemessene
Ausstattung mitgegeben haben. Man wünscht das Werk in die Hand aller, die an einem
sachgemäßen Verständnis der Bibel interessiert sind. E. Haag, Trier
K e r tel g e , Karl: Erinnerung an Jesus. Predigten - Material für Katechese (Prediger
unserer Zeit). _ Würzburg: Echter 1973.107 S. Kart.
In diesem Buch soll beispielhaft gezeigt werden, wie durch Erinnerung an Jesus die
Glaubensfragen unserer Zelt zu sehen sind und einer Lösung nähergebracht werden
können.
Es handelt sich hier nicht um Predigten im geläufigen Sinne, sondern um katechetische
Ansprachen und Darlegungen für die Gemeinde. Ein GroßteU unserer Gemeinden ernp-
253
findet ein stärkeres Bedürfnis nach sachgerechter Information. Daher sieht sich der Pre-
diger heute zunehmend vor die AUfgabe gestellt, die für die Gemeinden so notwendige
Vertiefung, Festigung und Ermunterung im Glauben mit einem guten Stück gezielter
Glaubensinformation zu verbinden. Nicht nur dem Prediger, sondern auch jedem Chri-
sten, dem an einer neutestamentlich orientierten Glaubensinformation gelegen ist, soll
hiermit ein wenig Hilfe und Anregung zu weiterem Nachdenken geboten werden.
Einzelne Beiträge dieses Bandes wurden bereits 1972 unter dem Titel ..Wirken und
Anspruch Jesu" Im Trlerer BIstumsblatt Paulinus und In anderen Bistumsblättern ver-
öffentlicht. Ihre positive Aufnahme veranlaßte den Verfasser, diese zu sammeln und
durch weitere auf aktuelle Glaubensfragen bezogene Beiträge zu ergänzen.
K 0 n k o-r dan z zum Heb r ä I s ehe n Sir ach mit syrisch-hebräischem Index.
Im AUftrag des biblischen Instituts der Universität Freiburg/Schweiz. Hrsg. von D.
Barthelemy und O. RIckenbacher. - Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht. 1973. 432
und 77* S. Geb. 78,- DM.
Vom hebräischen Urtext des Sir liegen etwa zwei Drittel vor; sie stammen bekanntlich
aus Fragmenten, die man In Kalro, Qumran und Masada entdeckt hat. Bisher mußte
man sich bel allen Untersuchungen zu Sir mit den verschiedenen Textausgaben von
LevI, Smend, Segal und Yadln behelfen. Die hier vorliegende Konkordanz faßt das ge-
samte Material In einer gut durchdachten Welse zusammen: Auf das Lexlkogramm folgt
das Stichwort In kontextualer Form; eine Bestimmung dieser Form wird versucht, bel
den Verben wenigstens eine von mehreren Möglichkeiten. Dann wird der hebr. Text
der verschiedenen Stellen unvokallslert abgedruckt. Anschließend liest man das (mehr
oder weniger) entsprechende Wort In der syrischen kontextualen Form; die absolute
Form kann man im angehängten syr.-hebr. Index nachlesen (S. 1*-78*). Neben der Spalte
mit der griechischen kontextualen Form (nach Ziegler) werden noch die Verszahl und
das hebr. Manuskript angegeben, dem der Text angehört. Die Sir-Konkordanz wird in
Zukunft neben dem Mandelkern, Llsowsky und Kuhn ein unentbehrliches Arbeitsinstru-
ment sein.
W. Dommershausen, Trier
Ku t s eh, Ernst: Verheißung und Gesetz. Untersuchungen zum sogenannten ..Bund"
im Alten Testament. (BZAW 131).- Berlin : Walter de Gruyter. 1973.230 S. Lw. 98,- DM.
Mit diesem Buch hat KI. zum erstenmal wieder 5ett der 'Untersuchiun,g von R. Kraetzsch-
mar (Die Bundesvorstellung im Alten Testament, 11800)eine umrassende Arbert über
den hebräischen Begriff b e r I t vorgelegt, die - das sei gleich gesagt - In Ihren Er-
gebnissen stark von der herrschenden Auffassung über ..Bund" und ..Bundestheologie"
abweicht.
In Kap. 1 untersucht K. die Bedeutung von be r Ii ~, das :Ln erster LtniJe nicht
..Bund", sondern ..Verpflichtung" bedeutet: die Selbstverpflichtung, die Fremdverpflich-
tung, die wechselseitige Verpflichtung, die ein Dritter einem Gegenüber zugunsten eines
anderen auferlegt. Nachdem Kap. 2 die Etymologie von b e r I t aufgewiesen hat -'-
das Substantiv Ist von dem Verb b r h II = ..sehen, bestimmen" abzuleiten -, und
Kap. 3 dem Ausdruck ..eine b e r i t schneiden" = "eine Verpflichtung festsetzen" nach-
gegangen Ist, behandelt Kap. 4 den Begriff b e r i t in vordeuteronomlscher Zelt mit
dem Ergebnis, daß die These, wonach Israel schon In der Frühzeit seiner Geschichte sein
Verhältnis zu Jahwe als ..Bund" verstanden habe, weder termtnologtsch noch sachlich
eine Grundlage hat. Kap. 5 beschäftigt sich mit dem von der späten Königszelt an vor-
herrschenden theologischen Gebrauch des Begriffs b e r I t , der als Ausdruck für die
SelbstverpfUchtung Jahwes und die Fremdverpflichtung des Volkes die Bedeutung von
Verheißung und Gesetz sowie Zuspruch und Anspruch bekommt. In Kap. 6, das sich
mit dem Problem ..Bund" und Fest beschäftigt, wird 1m Gegensatz zu einer bestimmten
ForSchungsrichtung festgestellt, daß Israel sein Verhältnis zu Jahwe nicht als ..Bund"
verstanden hat und daß es deshalb In Israel auch kein ..Bundes"-Fest gegeben hat. Im
Anschluß an Kap. 7, das die sprachliche Wiedergabe von b e r 1t mit "Bund" durch einen
Blick auf alte und neuere Bibelübersetzungen zu erklären sucht, meint K., daß b e r I t
heute sinngemäß nur mit ..Bestimmung, verpflichtung" richtig übersetzt werden könne;
das Wort ..Bund" als Begriff für das Gegenüber von Gott und Mensch sei aus unserem
Wortschatz zu streichen.
Die Grundthesen dieser beachtlichen Untersuchung beruhen sicherlich auf zutreffen-
den Beobachtungen. Kritische Fragen melden sich jedoch Im Hinblick auf die Schluß-
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folgerungen an. Wenn nämlich der Begriff b e r i t aus dem Rechtsbereich stammt und
wenn er in profaner Verwendung das ganze AT hindurch die wechselseitige Verpflich-
tung im Sinn eines Vertrages meint, also einen "Bund" im rechtlichen Sinn, muß dann
nicht die Anwendung dieses Begriffs auf das im Offenbarungsvorgang begründete Gegen-
über von Gott und Mensch grundsätzlich analog, und das heißt hier: unter Absehung
von allem Unähnlichen doch auch wieder mit Berücksichtigung des Ähnlichen, verstan-
den werden? Wenn man weiter die Tatsache ins Auge faßt, daß nach atl. Auffassung
Jahwe aus freiem Antrieb (Hos 14, 5) ein Gemeinschaftsverhältnis zu dem von ihm
erwählten Gottesvolk Mn eröffnet h'at, genügrt dann Ode Wiede!1ll'a'be von be r i t
mit "Verp,flichllung", um damit sowohl den Eröffnungsakt von serten Gottes wie
auch die von seiten des Menschen geforderte Glaubenshaltung - der Sinaibund 1St
keineswegs bloß "Gesetz"l - zu umschreiben? Auch wenn der Begriff be r i t nicht
unbedingt der älteste und Wichtigste Ausdruck zur Umschreibung des Gegenüber von
Jahwe zu Israel gewesen ist, so stellt sich doch die Frage, ob nicht gerade die restaura-
tiv ausgerichtete dt/dtr Theologie in ihrer Bevorzugung des Begriffs b e r i t ein aus der
Vorzeit verpflichtendes Erbe sieht und ob der Begriff b e r i t hier nicht doch "Bund"
bedeutet, weil es dieser Theologie um das volle Gemeinschaftsverhältnis zwischen Jahwe
und Israel und nicht bloß um eine gesetzllche Verpflichtung geht. Jedenfalls muß die
Wlederg.abe von b er i t mit "Bund" nicht allein auf einer feh.1erha:tten 'Oberse1:Z.ulrlg
beruhen. E. Haag, Trier
L e 0 n - D u t o ur, Xavier (Hrsg.}: Exegese Im iMethod,enkonfiikt. Zwischen Geschdchrte
und Struktur. Deutsch von G. Haeffner und H. Schön dort. - München: Kösel-Verlag.
1973. 266 S. Pb. 35,- DM
Jeder Exeget weiß um die unbestrittenen Verdienste und daher auch um die Unerläß-
lichkelt der historisch-kritischen Methode für seine Arbeit; er weiß aber auch um deren
Grenzen. So ist es verständlnch, daß man heute auch nach anderen lMethoden AJusscharu
hält. Das vorliegende Buch, das die Akten des zweiten Kongresses der "Association
catholique pour l'etude de la Bible" von 1969 enthält, demonstriert an ausgewählten
Texten (Gen 1 Apg 10-11 Rö 7) den möglichen Beitrag einer strukturalen, von Lingui-
stik und Textforschung herkommenden Analyse und einer psychoanalytischen Interpre-
tation. Es diskutiert die Möglichkeiten und Grenzen sowohl der neuen wie auch der
bisher vertrauten Methoden im Rahmen einer hermeneutischen Reflexion, die sich auf
eine philosophische Besinnung über die Sprache und eine Theologie des Wortes hin
öffnet. Als Mitarbeiter fungieren: P. Ricoeur, P. Beauchamp, A. vergote, R. Barthes, J.
Cour tes, L. Marin, H.' Bouillard und E. Haulotte.
Der Rezens'ent muß g.estehen, daß er nach der eingehenden Lektüre der a'\lJf weite
Strecken langweiligen und - trotz der guten 'Obersetzung - höchst komplizierten Aus-
führungen nicht den geringsten Gewinn an theologischer Einsicht in die besprochenen
Texte für sich hat buchen können. Im Gegenteil: der Verzicht auf eine theologisch
orientierte Exegese zugunsten einer rein strukturalen Analyse (121), das Fehlen einer
Integl'ation der historisch-kritischen Methode in die vorgestellten neuen Arbeitsweisen,
die MIßachtung von Geschichte und Geschicbtlichkeit durch den Strukturalismus sowie
die verwirrende und in der Erkenn<tnis der Sache keineswegs weitenmbren.de 'Ober-
nahme semiologischer Modelle aus dem Bereich der Linguistik erschweren geradezu eine
theologische Erklärung des Textes und führen deshalb zu erheblichen Reserven gegen-
über den AUSführungen dieses Buches. E. Haag, Trier
L i t e rat u run d R e 1i g t o n des F r ü h j u den t ums. Hrsg. von J. Maler und
J. Schreiner. _ Würzburg: Echter-Verlag; Gütersloh: verlagshaus G. Mohn. 1973. 470 S.
Lw. 84,- DM.
Nachdem die beiden Einführungen in die Bibel "Wort und Botschaft des AT" und »Ge-
stalt und Anspruch des NT" eine gute Aufnahme gefunden hatten, schien es angebracht,
Wie die Herausgeber im Vorwort schreiben, auch das Judentum zwischen den Testamen-
ten in einer ähnlichen Form darzustellen. Da man jedoch nicht nur eine Lücke zwischen
den beiden Einführungen füllen, sondern das Frühjudentum auch in seiner tnnerjüdl-
Schen Kontinuität und zugleich in seinem Eigengewicht zeichnen wollte, hat man die
bekannten Sachverhalte in 'Obersichtsdarstellungen konzentriert, denen speZielle Dar-
stellungen der für Eigenart und Wirkungsgeschichte bedeutsamen Themen zugeordnet
erscheinen. In 23 Beiträgen versucht ein interkonfessionelles Autorenteam dieser Ziel-
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setzurig gerecht zu werden, wobei sich eine Auf tellurig der Beiträge in 5 Teile ergab:
I: Der reügtons- und literatur geschichtliche Ort des Frühjudentums; II: Sprache und Ge-
stalt der frühjüdischen Literatur; III: Religiöse Gruppierungen und Tendenzen im
Mutterland; IV: Religiöse Gruppierungen und Tendenzen In der Diaspora; V: Religions-
geschichtliche Aspekte frühjüdischer Institutionen.
Allen, die sich um die Erforschung der biblischen Literatur und Glaubenswelt mühen,
sei dieses ~erk empfohlen.
E. Haag, Trier
LOh s e , Eduard: Die Einheit des Neuen Testaments. Exegetische Studien zur Theologie
des Neuen Testaments. - Göttingen: Vandenhoeck u. Ruprecht 1973. 355 S. Kart.
40,-.DM.
Dieser Band vereinigt 23 exegetische Beiträge aus der Feder des bekannten Göttinger
Neutestamentlers. Sie sind in einem Zeitraum von 20 Jahren entstanden und waren
vorher - bis auf ein bisher unveröffentlichtes Referat - in verschiedenen Zeitschriften
und Sammelwerken erschienen. In Einzelheiten vermögen sie Buchpubllkationen des
Verfassers (wie etwa seine Kommentarwerke und "Die Geschichte des Leidens und Ster-
bens Jesu") zu ergänzen und zu vertiefen. In ihrer Gesamtheit geben sie Zeugnis von
der Vielseitigkeit und Gelehrsamkeit ihres Autors, vornehmlich aber von dessen Anllegen,
aus dem vielfältigen Chor der Schriften des Neuen Testaments die eine Stimme Gottes
herauszuhören, wie der Buchtitel ebenso bekundet wie die programmatisch an den
Anfang gesetzte theologische Meditation über das ~ort Gottes.
G. Schmahl, Aachen
Lu r k er, Manfred: ~örterbuch biblischer Bilder und Symbole. - München: Kösel-
Verlag. 1973.435 S. Lw. 29,50DM.
Das vorliegende wörterbuen möchte in wissenschaftlich fundierter und dabei doch allge-
mein verständlicher Sprache einen zugang zu der Bild- und Symbolwelt der Bibel er-
öffnen. Allen an Symbol und Mythos interessierten Bibellesern soll ein handliches, zu-
vertässig orientierendes und vor allem fragwürdige Interpretationen vermeidendes
Nachschlagewerk geboten werden. Die Stlchwortartlkel sind jeweils in vier Abschnitte
gegliedert: im ersten Abschnitt werden kurze Hinweise zum Phänomen und seinem
bildlich-symbolischen Gebrauch in der biblischen Umwelt gegeben. Der zweite Abschnitt
geht auf die Bild- und Symbolvorstellungen im AT ein, während der dritte Abschnitt
sich denjenigen des NT zuwendet. Der letzte Abschnitt gibt kurze Hinweise zum ~elter-
wirken der biblischen Bilder und Symbole im Schrifttum der Kirchenväter, in Liturgie
und christlicher Kunst. Den Stichwortartikeln ist eine Einführung in die Blld- und
Symbolsprache der Bibel vorangestellt. Den Abschluß des Buches bildet ein Register der
Bild- und Symbolbedeutungen, aus dem zu ersehen ist, durch welche Einzelmotlve be-
stimmte Begriffe (wie Endzeit, Gericht, Heil) und Personen der Heilsgeschichte (Christus,
Gott, Maria) symbolisiert werden können.
Lurker ist sich der Problematik des von ihm vorausgesetzten Symbolbegriffs bewußt.
Für ihn zeigt sich die Symbolhaftigkeit der alt- und neutestamentlichen Texte "In all
den Lebensbereichen, in denen Inneres durch Äußeres, das Ganze durch einen Teil, das
Unwandelbare durch Vergängliches angedeutet werden soll. Das SymbOl steht zu einer
von sich selbst verschiedenen ~irkllchkeit in einem Verhältnis der Repräsentation, wo-
bei das Repräsentierte je nach Art der Symbolisierung in eine verschiedene Distanz zum
Symbol tritt. Das Symbol ist damit kein Abbild, sondern fängt Essentielles ein und
bringt es in einem höheren Sinn gleichnishaft zur Anschauung" (13f.). Der Exeget kann
sich des Eindrucks nicht erwehren, daß die bildhafte Sprache der Bibel hier In vielen
Fällen als Symbol mIßverstanden worden ist. Nicht die Erklärung des Bildes, sondern
des mit dem Bild umschriebenen Sachverhaltes kann darum in ~ahrhe1t dem Ver-
ständnis der Bibel dienen. Bei aller Anerkennung der mit viel Fleiß und Umsicht zu-
samrnengetragenen Erklärung.en zu den einzelnen Stlchworten, wird man doch manchen
Ausführungen mit Skepsis begegnen. E. Haag, Trier
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EINGESANDTE SCHRIFTEN
Besprechung bleibt vorbehalten. Für unverlangt eingesandte Schritten kann die Schrift-
leitung keine Verpflichtung zur Rezension übernehmen.
Bel n e r t, Wolfgang: Christus und der Kosmos. Perspektiven zu einer Theologie der
Schöpfung. (Reihe: "theologisches seminar".) - Frelburg-iBasel-Wlen: Herder. 1974.
128 S. Kart.-lam. 14,80 DM.
Bio g rap his c h - B Ib 1log rap his ehe sKi reh e nie x i k 0 n. Bearbeitet u.
hrsg. von F. W. Bau t z, (6. Lieferung: Spalte 801-960. 7. Lieferung: Spalte 961-1120.)-
HammlWestf.: Verlag Traugott Bautz. 1974. Brosch. 19,80 DM je Lieferung.
Bor ehe r t, Ernst: Die Quaestiones speculativae et canonicae des Johannes Baconthorp
über den sakramentalen Charakter. Textausgabe auf handschriftlicher Grundlage. (Ver-
öffentlichungen des Grabmann-Institutes. Neue Folge 19.) - München-Paderborn-
Wien: 1974. 45 S. Kart. 6,80 DM.
Co n Z e 1man n, Hans: Theologie als Schriftauslegung. (Aufsätze zum Neuen Testament
Bd. 65.) _ München: Chr. Kaiser-Verlag. 1974. 243 S. Geb. 27,- DM.
Es sen erG e s prä ehe zum Thema Staat und Kirche. Hrsg. v. J. Kr a u t s ehe i d
u. H. M a r r e. Bd. 8. _ Münster: Aschendorff. 1974. 138 S. Pb. 12,- DM.
G r a b n e r _Hai der, Anton: Theorie der Theologie als Wissenschaft. - München:
Kösel-Verlag. 1974. 231 S. Pb. 28,- DM.
G rau bar d, Baruch: Wort, das euer Leben ist. Aus der Glaubenserfahrung Israels.
_ Freiburg-Basel-Wien: Herder. - 1974. 200 S. Kart.-lam. 19,80 DM.
H ü t t e n b ü gel, Johannes: Gott, Mensch, Universum. Der Christ vor den Fragen der
Zeit. _ Graz-Wien-Köln: Verlag Styria. - 1974. 819 S. Kart. 49,- DM.
K ü m m e 1, Werner Georg: Römer 7 und das Bild des Menschen 1m Neuen Testament.
Zwei Studien. (Theologische Bücherei 53.) - München: ehr. Kaiser-Verlag. 1974. 233 S.
Kart. 22,50 DM.
La ps ans k t , Duane V.: Perfectio evangelica. Eine begriffsgeschichtliche Untersuchung
im :trühfranziskanischen Schrifttum. (Veröffentlichungen des Grabmann-Institutes. Neue
Folge 22.) _ München-Paderborn-Wlen: Schöningh. - 1974. 279 S. Kart. 24,- DM.
Leb e n in G e m ein s c h a f t. (Wandlung in Treue. Schriftenreihe zum heutigen
Ordensleben Bd. 15.) _ WerllWestf.: Dietrlch-Coelde-Verlag. 1974. 153 S. Kart. 14,20 DM.
Not t er, Viktor: Biblischer Schöpfungsbericht und ägyptische Schöpfungsmythen.
(Stuttgarter Bibelstudien. Bd. 68.) Stuttgart: KBW-Verlag. 1974. 191 S. Kart.-Iam.
14,80 DM.
P 10 1a n t I. Antonio: Plo IX. e la Rlnasclta deI Tomismo. (Biblioteca per la storta deI
Tomlsmo 3.) _ Cltta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana. 1974. 113 S. Kart. o. Pr.
San Tom m a s o. Fonti e riflessi del suo penslero. Saggl. (Studi tomistici 1.) - Roma:
Cltta Nuova Editzice. 1974. 436 S. o. Pr.
S c h a e f f 1er, Richard: Die Religionskritik sucht ihren Partner. Thesen zu einer er-
neuerten Apologetik. (Reihe "theologisches seminar".) - Freiburg-Basel-Wien: Herder
1974. 112 S. Kart.-Iam. 14,80 DM.
Sc h e eie, Paul-Werner: Opfer des Wortes. Gebete der Heiden aus fünf Jahrtausen-
den. _ Paderborn: Verlag Ferdinand Schöningh u. Verlag Die spur. - 1974. 288 S.
Kart. 13,80 DM.
Sc h i 1s 0 n, Arno/K asp er, Walter: Christologie 1m Präsens. Kritische Sichtung
neuer Entwürfe (Reihe "theologisches seminar".) - Freiburg-iBasel-Wlen: Herder. 1974.
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Sc hup p, Franz: Auf dem Weg zu einer kritischen Theologie. (Reihe: Quaestiones
disputatae, Bd. 64.) _ Freiburg-Basel-Wien: Herder. 1974. 160 S. Kart.-lam. 22,- DM.
Sc h ü n g e 1- S t rau man n, Helen: Der Dekalog - Gottes Gebote? (Stuttgarter Bibel-
Studien Bd. 67.) _ stuttgart: KBW-Verlag. 1973. 128 S. Kart.-lam. 12,80 DM.
Wal t er, Eugen: Eucharistie. Bleibende Wahrheit und heutige Fragen. (Buchreihe:
"Theologie im Fernkurs".) Hrsg. v. d. Domschule Würzburg. - Freiburg-Basel-Wlen:
Herder. 1974. 128S. Kart.-lam. 18,- DM.
Wund e r 11, Jürg: Euthanasie oder über die Würde des Sterbens. (Ein Beitrag zur
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rechtliche und sittliche Sphäre In Ihrem Eigenwert und In Ihrem Zusammenhang.
Voraussichtlicher Erscheinungstermin: Juli 74
Bisher erschienene Bände der GESAMMELTEN WERKE Dietrich von Hlldebrends:
Band 11 ETHIK
Band 111 DAS WESEN DER LIEBE
Band VIII SITUATIONSETHIK UND KLEINERE SCHRIFTEN
Band X UMGESTALTUNG IN CHRISTUS
FRIEDRICH SCHWENDIMANN
Herz.Jesu.Verehrung heute?
ca. 168 Seiten, kart. (Snolln) 14,80 DM
Es ging dem Verfasser In diesem Werk darum, die Herz-Jesu·Verehrung als ein
Gnadengeschenk des Herrn gerade für unsere Zelt zu erweisen. Hierzu standen Ihm
die theologischen und historischen Fachkenntnisse In reichstem Maße zur VerfOgung.
Im Sinne dieser Zielsetzung behandelt das Buch zunächst die Herz-Jesu·Verehrung
für unsere Zelt, dann die besondere Rolle der heiligen Margareta Marla Alacoque
In diesem Zusammenhang, weiterhin das Symbol des Herzens, Voraussetzungen und
Hemmungen, und schließlich In reichem Umfang das Thema zeitgemäße Herz-Jesu-
Verehrung. Für Jeden ernsten und tieferblIckenden Christen Ist dieses Werk von
hoher Aktualität, für Ihn persönlich wie auch für den Raum, In dem er wirkt.
Voraussichtlicher Erscheinungstermin: Juli 74
Rehabilitierung der Philosophie
Festschrift fOr Balduln Schwarz zum 70. Geburtstag.
Herausgegeben von DIETRICH VON HILDEBRAND
ca, 248 Seiten, Leinen 38,- DM, Subskriptionspreis bis 30.6.74 32,- DM
Was könnte In einer Zelt eines Immer mehr euf wirkliche Erkenntnis verzichtenden
pragmatlstlschen Subjektivismus Im Grunde aktueller sein als eine Festgabe unter
dem Leitmotiv REHABILITIERUNG DER PHILOSOPHIE für einen Philosophen, der
den Weg zur Wahrheit nicht durch einen Immanentismus letztlich versperrt sieht,
sondern Im Dienste wirklicher Erkenntnis sich der reichen FOlie der Realltlit und
Ihrer Phänomene In zahlreichen Werken und Untersuchungen gewidmet hat.
Der repräsentative Band zeigt die Beiträge den großen philosophischen Bereichen
Metaphysik, Ästhetik, Erkenntnistheorie und Logik, Kritik, Ethik zugeordnet. Die
Beiträge: DIETRICH VON HILDEBRAND, Das Wesen der Hierarchie; HANS·EDUARD
HENGSTENBERG, Gegenwärtigkelt; HENRY DEKU, Oe Nlhllo; Sigfried Johannes
Hamburger, Das Phänomen der Patina; Wllilam A. Marra, A minimum eplste-
mology; John F. Crosby, refutatlon of sketlclsm end general relativem; Allee von
Hlldebrand, near slghtness of keen thlnkers; VIncent Mlcell, Heldegger end Bult-
marin, keepers of the cosmlc cage; Josef Seifert, Frledrlch Nletzsches Verzweiflung
en der Wahrheit und sein Kampf gegen die Wahrheit; Mary Katherlne Heyne,
Wesen und Wirkung einiger In der Abtreibungsdiskussion verwendeter Schlagworte;
STEPHEN T. SCHWARZ, apontaneos freedom; Frederlck Telchert, the essence of
vlrtue, es found In the wrltlngs of Dietrich von Hlldebrand.
VoraUSSichtlicher Erscheinungstermin: August 74





166 S., 8°, kart. 19,80 DM
Die Erklärung der Glaubenskongregation über die
lehre von der Kirche (Juni 1973) hat im katholischen
Lager Kritik und Enttäuschung hervorgerufen und in
den Kirchen der Reformation scharfe Reaktionen. Be-
signation breitet sich aus. Lohnt sich das ökumenische
Gespräch mit der katholischen Kirche noch? Fox geht
keiner neuralgischen Frage aus dem Weg, analysiert
die Haltung der .Amtsklrche" und beschreibt die öku-
menischen Impulse und Aktivitäten der verschieden-
sten katholischen Gruppen und Institutionen. Fazit:
Der Elan früherer Jahre Ist sachbezogener Nüchtern-
heit gewichen. Strittige Fragen müssen nach 400jährl~
ger Spaltung erörtert und aufgearbeitet werden. Das
jeweilige kirchliche Selbstverständnis ist zu respek-
tieren. Inzwischen ist die Okumene auch auf katho-
lischer Seite trotz vieler retardierender Momente ge-
wachsen. Zur Resignation besteht kein Anlaß.
SPEE-VERLAG TRIER
WllHElM NYSSEN
Das Credo des Bildes
Kinder malen den Glauben
Mit einem Beitrag von Rudolf Kaufhold
132 Seiten mit 24 Farbtafeln, 24,3X27 cm. leinen, mit farbigem Schutz-
umschlag und Schuber. DM 34,80
Bilder offenbaren, aus welcher Tiefe Kinder leben, wenn die Erwachsenen
durch anschauliches Erz:ählen, niemals durch Vorzeichnen, die Kinder zur
Aussage Ihrer Bllde,r erwecken.
In einem seltenen Reichtum von Form und Farbe zeigen die Farbtafeln
Bilder vorschulpflichtiger Kinder. Sie entstanden in zwei Kindergärten des
Schwarzwaldes und des Odenwaldes. Angeregt durch den bekannten Frel-
burger Kunstmaler Rudolf Kaufhold erzählt eine Kindergartenschwester das
Heilsgeschehen nach den Worten des Alten und des Neuen Testaments, der
Kirchenväter und Mystiker und nach der liturgischen Festfeier der Kirche sehr
anschaulich, ohne Verniedlichung und ohne Verkürzung. Aus dem Erzählen
der Schwester entstehen die Bilder der Kinder In großer leuchtkraft und
Ursprünglichkeit. Hier zeigt sich, daß In jedem Kind die Ursprache der Bilder
mit all Ihren Unsagbarkeiten neu entsteht.
Erwachsene und Kinder wirken beim Bild zusammen. Das Kind erhält vom
Erwachsenen die Gabe des glaubhaften Wortes und beschenkt dann den
Erwachsenen durch die Gabe des ursprünglich gläubigen Bildes. Erwachsene
werden von diesen Bildern so stark angerührt sein, daß sie sich Ihrer eigenen
verschütteten und vielfach vergessenen lebensgründe wieder bewußt
werden.
Wllhelm Nyssen schildert die Entstehungsgeschichte und erläutert die Bilder.
Rudolf Kaufhold begründet das Recht des Kindes auf die Entfaltung seiner
schöpferischen Kräfte und sagt den Erwachsenen In Merksätzen, wie sie






mit der jüdischen Vergangenheit
Das Verhältnis der Kirchen untereinander und
zum Judentum ist belastet - nicht zuletzt durch
das MtEv (Amtsfrage, Schuld der Juden u. a.).
Hubert Frankemölles Deutungsversuch zum
gesamten Evangelium zeigt, daß der erste
Evangelist eine literarisch-theologische Ausein-
andersetzung mit der jüdischen Vergangenheit
des Christentums führt. Der Glaube an die
Treue der Verheißungen Jahwes angesichts der
Ablehnung J esu durch das Bundesvolk Israel
führt Mt zu der literarisch-theologischen Kon-
sequenz, AT und Evangelium zu versöhnen,
indem er Israel und Kirche trennt. Mt macht
aus dem mk Evangelium einen bundestheolo-
gischen Geschichtsentwurf, wobei er entschei-
dende Denkmodelle des Deuteronomisten und
Chronisten verarbeitet. Das Buch erfüllt ein
Desiderat für interkonfessionelle Gespräche,
Vor allem für den christlich-jüdischen Dialog.
Hubert Frankemölle:
Jahwebund und Kirche Christi
Studien zur Form- und Traditionsgeschichte
des "Evangeliums" nach Matthaus.
(Neutestamentliche Abhandlungen. Neue Folge,









und Eschatologie bei Paulus.
Mensch und Welt im Anspruch
der Zukunft Gottes. 1968, XXII
und 160 Seiten, kart. 24,- DM.
Leinen 28,- DM.
RoH Baumann: Mitte und Norm
des Christlichen. Eine Auslegung
von 1 Korinther 1,1-3,4. 1968,
VI und 319 Seiten, kart. 44,- DM,
Leinen 48,- DM.
Maria Horstmann: Studien zur
markinischen Christologie.
Mk 8,27-9,13 als Zugang zum
Christusbild des zweiten Evan-
geliums. 1973, 2., durchgesehene
Auflage, VI und 150 Seiten,
Leinen 28,- DM.
Elisabeth Schüßler-Fiorenza:
Priester für Gott. Studien zum
Herrschafts- und Priestermotiv
in der Apokalypse. 1972, VIII
und 450 Seiten, Leinen 76,- DM.
Paul Hoffmann: Studien zur Theo-
logie der Logienquelle. 1972,VIII
und 357 Seiten, Leinen 68,- DM.
Karl Löning: Die Saulustradition
in der Apostelgeschichte. 1973,VI
und 225 Seiten, Leinen 42,- DM.
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Das Leben eines großen Papstes
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Geschichte - Lehr. - Ordnung
180 Selten, 8°, kartoniert DM 18,80
Eine absolut sachliche Darstellung
von Geschichte, Lehre und Ordnung
der Freikirchen, vom Autor In Zu-
sammenarbeit mit den n:'Iaßgebll-
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Weisheit und Jahweglaube im Buch Kohelet (I)
Günther Schmahl. Aachen
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Martln Rock, Malnz
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Weisheit und Jahweglaube im Buch Kohelet (I)
Von Dr. Arnold Stiglmair, Brixen
Das Buch Kohelet hat schon seit langer Zeit die Auslegung vor äu-
ßerst schwere Probleme gestellt. Es geht dabei um die Frage nach der
Abfassungszett und dem Ort der Entstehung, nach der literarischen
Struktur des Werkes und besonders nach seiner theologischen Aussage.
Soll man das Buch Kohelet als eine skeptische Randbemerkung zur
Überlieferung der Weisheit ansehen, oder enthält es das Hohelied der
Gottesfurcht? Hat hier die Weisheit ihre letzte Berührung mit dem alten
heilsgeschichtlichen Denken Israels verloren, oder wahrt der Verfasser
dem Geist des Jahweglaubens unverbrüchliche Treue? Schon diese we-
nigen Fragen, die sich auf Deutungsversuche beziehen, vermitteln einen
Eindruck von der Gegensätzlichkeit der Auffassungen, die den Stand
der Auslegung des Buches Kohelet kennzeichnet. Einig ist man sich ei-
gentlich nur in der Aussage, Kohelet sei der Weisheitsliteratur zuzuord-
nen; doch ist damit der offenbarungsgeschichtliche Ort Kohelets noch
lange nicht bestimmt. Die orientalische Weisheit und damit auch die
Weisheit Israels ist ein sehr vielschichtigesPhänomen.
"Jede Weisheit hat ihre Geschichtet", ist eine Erkenntnis, die erst in
der jüngeren alttestamentlichen Forschung gewachsen ist. Man ist heute
fast durchgehend bemüht, die alttestamentlichen Texte nicht objektivi-
stisch, sondern an ihrem geschichtlichenOrt und in ihrer geschichtlichen
Funktion zu lesens, Für die Interpretation der Weisheitsliteratur steckt
dieses Bemühen erst in den Anfängen. Wenn für solche Interpretation
einer nationalen Weisheitsliteratur ihr Bezug zum Ganzen der altorien-
talischen Weisheit sicher auf keinen Fall vernachlässigt werden darf - in
den letzten Jahren ist für die israelitische Weisheit in dieser Hinsicht eini-
ges geschehen -, so muß doch unbedingt ebenso intensiv nach den einer
bestimmten Weisheit innewohnenden Entwicklungsfaktoren gefragt wer-
den. In diesem Zusammenhang ist auf die religiösen Bezüge zu verweisen,
in die jede Weisheit des Alten Orients eingebettet ist. "Es ist heute all-
gemein anerkannt, daß die Weisheit trotz ihrer alltäglichen Ausrichtung
nicht als profane Größe anzusprechen ist"," Weil nun der Jahweglaube in
1 H. H. S c h m id, Wesen und GesclUchte der Weisheit, BZA W 101 (1966)
198.
2 Schmid, 197.
3 Sc h m f d, 24. Er legt darr, wie steh die reLigiösen Aussagen eng berühren
mit den Aussagen der ägyptischen SchÖpfung&theologie. ,,Der Gott der Weisheit
entsprichtdem Urheber. We.ilSheit und Urhebergla'U'be treffen sich imUlIlklul-
tischen, aber dennoch re1tgiösen Vemtändn,is von Welt und Schöpfung"(27).
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seinen Ausformungen ein im Alten Orient einmaliges Phänomen darstellt,
wird man vor allem bei Fragen an die israelitische Weisheit sehr darauf zu
achten haben, welche Funktion der Jahweglaube für die Entwicklung der
Weisheit gehabt hat. Es ist wohl zu vermuten, daß die spezifische Phy-
siognomie der Geschichte der israelitischen Weisheit durch das jeweilige
Verhältnis dieser Weisheit zum Jahweglauben bestimmt ist. Die vor-
liegende Untersuchung- möchte die Geschichtedieses Verhältnisses nutzbar
machen für eine Interpretation des Buches Kohelet und für eine Bestim-
mung seines ideengeschichtlichenOrtes in der Weisheit Israels.
I. Weisheit und Jahweglaube in der Geschichte
A. Grundsätzliches über die Einstellung Israels zur Weisheit
Eine Untersuchung über das Verhältnis von Weisheit und Jahweglau-
be in der Geschichte des Gottesvolkes muß sich zuerst einmal Klarheit
verschaffen über die grundsätzliche Einstellung Israels zur Weisheit, die
ja eine gesamtorientalische Erscheinung gewesen ist und bei den einzel-
nen Völkern und Kulturen ihre spezifische Prägung erhalten hat. Ver-
schiedene Faktoren sind dabei in Anschlag zu bringen, wie etwa das
Welt- und Menschenverständnis, aber auch die Einstellung zu Zeit und
Geschichte; als schlechthin ausschlaggebend dürfte jedoch das Verständ-
nis Gottes und seiner Beziehung zur Welt des Menschen gewesen sein.
Nicht ohne Grund hat deshalb G. v. Rad in seinem Werk über die Weis-
heit in Israel, bevor er auf die einzelnen Lehrgegenstände zu sprechen
kommt, in einem grundlegenden Kapitel über die Freisetzung der Ver-
nunft und ihre Probleme im Horizont des Jahweglaubens gehandeljs,
Wie dachte Israel von der menschlichen Erkenntnisfähigkeit? Auf wel-
che Phänomene war das Erkennen des Menschen gerichtet? Welchen Er-
folg erstrebte man dabei? War das Gelingen der weisheitliehen Erkennt-
nis von bestimmten, vielleicht für den Jahweglauben charakteristischen
Voraussetzungen abhängig, wie man wohl vermuten darf?
4 Es handelt sich hierbei um einen Auszug aus einer größeren Arbeit, die
im WS 1973/74 von der Theologischen Fakultät Trier als DOktordissentation
angenommen worden ist. .
G G. v. Rad, Weisheit in Israel,Neukirchen - Vluyn 1970; H. H. S c h mild,
Wesen und GescllJ.chte der Weisheit; H.-J. Her m iss 0 n , Studien zur israe-
litischen Spruchweishe1t, Neukirehen - Vluyn 1968; ehr. Kay'atz, studien
zu Proverbien 1-9, Neukirchen- Vluyn 1966;W. R d ch t er, Recht und Ethos,
München 1966; U. SkI a d n r , Die ältesten Spruchsammlungen in Israel, Göt-
Ungen 1962.
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1. Das Erkenntnisprinzip der Weisheit in Israel
Fragt man nach der Vorbedingung allen Besitzes von Weisheit und
Einsicht in Israel, so ist mit G. v. Rad zunächst auf jene Stellen zu ver-
weisen", in denen das Alte Testament deutlich sagt, daß Jahwe der Ge-
ber aller Weisheit sei (vgl. Ex 28,3; 31,3.6; 36,1 f.; 1 Kön 3,4 H. 28;
5,9 f.; Ps 51,8; 119, 98; Ijob 35,11; Spr 2,6; Koh 2,26; Dan 1,17; 2,21.23).
Weil es sich bei diesen Texten um solche aus späterer Zeit handelt, legt
sich die Vermutung nahe, daß die Überzeugung, Jahwe sei der alleinige
Geber von Weisheit, nicht zu allen Zeiten Gemeingut Israels war. Für
die Weisen dieser Zeit galt die Begabung des Menschen mit Weisheit als
ein theologisch relevantes Phänomen: "Jedoch der Geist ist's im Men-
schen und der Hauch des Allmächtigen, der sie einsichtig macht" (Ijob 32,8).
Sofort erinnert man sich an Gen 2, 7, wo der Jahwist mit der Aus-
sage, daß Jahwe persönlich dem Menschen den Lebenshauch überträgt,
deutlich machen will, daß Gott zu dem von ihm geformten Menschen ein
persönliches Verhältnis hat, das für das Leben dieses Geschöpfes und
seine Entwicklung entscheidend ist'. Dieselbe heilsgeschichtliche Erfah-
rung, die im Hintergrund der Aussage des Jahwisten steht, liegt auch
Ijob 32, 8 zugrunde, hier übertragen auf den Erwerb von Einsicht und
Weisheit. Daß der Mensch Einsicht und Weisheit hat, ist dieser persona-
len Beziehung Gottes zum Menschen zu verdanken, wie sie sich in der
Heilsgeschichte realisiert und von dorther auf die Auffassung von der
Grundstruktur des Menschen übertragen hat. Im Hinblick auf den "an-
thropologischen Ansatz" der Weisheit spricht also Israel anders als der
übrige Alte Orient. Als Geschöpf Jahwes ist der Mensch einer zusätzli-
chen, die Erkenntnis des Menschen fördernden Einwirkung durch Gott
fähig. Diese zusätzliche Einwirkung erfolgt im Raum der Geschichte und
ist daher mit der Führung durch Jahwe in Verbindung zu bringen, was
in den letzten Weisheitsbüchern des Alten Testamentes in der Synthese
von Weisheit und Offenbarungsgeschichte deutlich wird.
Liest man die Zeugnisse der älteren Weisheit Israels (z. B. Spr 10 bis
29) durch, dann ist dort von einer so anspruchsvollen theologischen Be-
gründung der Erkenntnisse in besonderen Eingebungen weit und breit
nichts zu finden", Wie die Gegenstände, denen sich die Erkenntnis des
Menschen zuwandte, weltlicher Natur waren, so hielt man auch das
Nachdenken darüber für ein "weltliches Geschäft", das man ordentlich
und sachgerecht zu betreiben hatte (vgl. Spr 10,13; 14,6; 20,5; 13,20).
Weisheit und ihr Erwerb erscheint als eine für jeden Menschen erreich-
8 Vgl. v. Rad, Weisheit in Israel, 77.
7 E. H a a g , Der Mensch am Anfang, Trier 1970, 21.
8 v,gl. G. v. Rad, Weisheit in Israel, SOi.
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bare Sache und nicht als etwas, das außerhalb der menschlichen Ent-
scheidung steht und dem Menschen nur durch eine besondere Gunster-
weisung Gottes zukommt. Mit der frühesten Geschichtsdarstellung Isra-
els ist solcher Weisheit ein wesentlicher Zug gemeinsam: die Anerken-
nung einer relativen Eigengesetzlichkeit der immanenten Abläufe und
einer relativen Eigenwertigkeit der Lebensgütars, Zur Erkenntnis der
"weltlichen" Welt rang sich Israel aber nicht in einer Auflösung seines
Glaubens durch, sondern fand sich gerade durch seinen Glauben in die-
ser Erkenntnis bestätigt. Unter "weltlicher" Welt verstanden die Weisen
nämlich keineswegs eine Welt, in der nur diese selbst und Gott nicht
mehr erfahren werden kann. Daher ist dieser Geistigkeit auch nicht mit
der Gegenüberstellung von Vernunft- und Glaubenserkenntnis beizu-
kommen. "Für Israel gab es durchaus nur eine Erfahrungswelt, und die-
se wurde apperzipiert von einem Erkenntnisapparat, in dem sich Ver-
nunft- und Glaubenserkenntnisse nicht voneinander schiedenw."
Damit ist aber nicht gesagt, daß Jahwe- und Welterfahrung schlecht-
hin identisch wären, wenn sie auch für Israel zutiefst zusammenhingen,
so daß die Erfahrungen von der Welt für Israel immer auch Gotteser-
fahrungen und die Erfahrungen von Gott ihm Welterfahrungen waren.
Diese Dialektik verrät, daß in Israel ein spezifisches Wirklichkeitsver-
ständnis vorlag, das mit der eigenartigen, dem Jahweglauben entspre-
chenden Einstellung des Menschen zur Welt zusammenhing.
Das Spezifikum israelitischen Erkenntnisstrebens offenbart sich, wenn
man mit G. v. Radll fünf Stellen beachtet, die sich als Variationen ein und
desselben Themas ausweisen:
Die Furcht des Herrn ist An&.ng von Erkenntn~,
Weisheit und Zucht, Toren verachten sie (Spr 1,7).
Anfang der Weisheit ist die Furcht Jahwes,
'und die Erkenn~ des Heiligen ist Einsicht (Spr 9, 10).
Die Furcht vor Jahwe dst ~cht zur We~he'ilt,
und vor der Ehre die Demut (Spr 15,33).
Anf8lllg der Weisheit ist die Furcht Jahwes,
eine gute Einsicht für alle, die es tun (Ps 111, 10).
Die Furcht des Herrn, das ist Weisheit,
und das Meiden des Bösen ist Einsicht (Ijob 28, 28).
In diesen Sprüchen wird die Ortsbestimmung der Weisheit dadurch
vollzogen, daß sie in ein enges Verhältnis zur Gottesfurcht gesetzt wird.
Die Gottesfurcht wird aller Weisheit vorgeordnet als ihre Vorbedin-
o vei G. v. Ra d, 83.
10 G. v. Rad, 86. Er verweist z. B. auf Spr 16,7-12, wo siJCh Jl8!hweertahrun_
gen und Welterfahrungen im Wechsel ablösen; vgl. a. a. O. 87.
lt vei G. v. R'8 e , 91 f.
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gung12• Nur dadurch ist wahre Erkenntnis und Weisheit garantiert, daß
sie sich vollzieht im Horizont eines grundsätzlichen Vertrauens auf Jah-
we, eines Wissens um Jahwes Wirken. Damit hängt es auch zusammen,
daß nach den besten Intentionen der Weisheit alle erkannten Ordnun-
gen nie objektiviert und von Jahwe losgelöst, sondern immer nur als
Objekt des Vertrauens angesehen wurden, weil ihre Stabilität und Ver-
trauenswürdigkeit von Jahwe her garantiert wurde. So wird verständ-
lich, wie Israel die Dialektik von Welt- und Jahweerfahrung stehen las-
sen konnte, ohne sie in einem Monismus aufzulösen. Dieser Schwebezu-
stand der Ordnungen, der im Ansatz der Erkenntnis des israelitischen
Weisen begründet war, nötigte Israel im Vergleich zu den Weisen der
anderen Völker, "sich auf eine viel intensivere Weise der Kategorie des
Geheimnisses offenzuhalten13".
2. Die "Ordnungen" und das Verhalten desMenschen
Die weisheitliche Suche nach den Ordnungen im Geschehen um und
mit dem Menschen war keine Bemühung mit rein theoretischer Absicht.
Es ging um eine Orientierung des Menschen für sein konkretes Verhal-
ten in den verschiedensten Lebenssituationen. Diese Orientierung geben
die Weisen aber nicht primär in Form von Weisungen, ethischen Impe-
rativen und Mahnungen; im Sprüchebuch überwiegen nämlich die Aus-
sagesentenzen, die aber ihrerseits keine theoretischen Erörterungen über
die Sittlichkeit und das Gute geben. G.v. Rad macht die wichtige Fest-
stellung: "Unsere Fragestellung nach dem Guten, so wie es Israel ver-
stand, stößt so lange ins Leere, solange wir die Antwort im Raum des
Ideologischen und im Sinne einer Definition suchen. Israel ist dem Gu-
ten ganz anders begegnet: Das Gute wurde von ihm einfach als Macht
erfahren, als etwas schlechthin Lebensbestimmendes, etwas täglich Er-
fahrenes und auch Wirksames, also als etwas Vorhandenes, über das so
wenig zu diskutieren war wie über Licht und Finsternis=." Israel be-
l! V:gl. G. v. Rad, 93.
13 G. V. Rad, 101. Die Gottesfurcht spielt nidlt nur än der Weisheit ails
ErkenntniJSpmnzLpeine wesenthche Rolle, sondern blldet auch das zentrale
Thema der elohlstischen Fragmente, wie H. W. Wolf f, ~r Thematik der
elohistischen Fragmente im Pentateuch, EvTh 29 (1969) 59-72 aufgezeigtbat.
Im elohisttsehen "Werk" liegt das Erbe der alten Propheten aus dem 9. Jahr-
hundert vor, die Frucht der Auseinandersetzung mit der GeistesweltKanaans
und dessen Ordnungsdenken. K,anaan bot eine geschlossene Weltansdtauung,
die es z,u durchbrechen galit. Daher legt der Elohtst so starken Wert i8IU! das
Element der Gottesfurcht; damit gelingt es ihm nämlich, die Geschlossenheit
dieses Ordnungsdenkenszu durchbrechen.
14 G. v. Rad, Wejsheit in Israel, 106.
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wegte sich in der es umgebenden Wirklichkeit wie in einem Kräftefeld,
dessen Komponenten ständig auf den Menschen eindringen und ihn for-
dern. Da erweist sich der als gut, der das Aufbauende vom Zerstörerischen
zu unterscheiden weiß und sich der jeweils sichtbar werdenden Ordnung
unterstellt. Wesentliche Grundkonstellationen in diesem Kräftefeld, z. B.
die vorhandene soziale Ordnung, werden einfach bejaht und als gegeben
vorausgesetzt. Die Lehrer interessiert, was in diesem vorgegebenen Raum
geschieht und wie sich der Menschdarin bewegt bzw. bewegen soll.
Es bleibt die Frage, an welcher Norm sich die Lehrer in ihren Sen-
tenzen orientiert haben. Um Genaueres darüber zu erfahren, untersucht
G. v. Rad15 die Begründungen der weisheitlichen Mahnworte. Er stellt
fest, daß viele Mahnworte (vgl. Spr 22,25.27; 23,21; 24,16; 25,8.17;
27,1.24) sich auf Begründungen stützen, die der Erfahrung entnommen
sind, daß eine Nichtbeachtung der Mahnung einen Nachteil oder gar das
Verderben des Betreffenden zur Folge haben kann. Demgegenüber gibt
es Mahnworte, deren Begründung auf ein Verhalten Jahwes hinweist
(vgl. Spr 22,23; 23,11; 24,12.18.22; 25,22). Allein die Tatsache, daß für
das Verhalten des Menschen neben den innerweltlichen Ordnungen auch
das Wirken Jahwes als normativ begründend genannt ist, gibt schon
deutlich zu erkennen, daß nicht der autonome Mensch der Maßstab allen
Verhaltens sein kann. Vollends deutlich wird die theonome Ausrichtung
des Ethos Israels, wenn man die Aussagen über die Gottesfurcht, die
auch außerhalb des Zusammenhanges mit der Erkenntnis im Sprüche-
buch noch eine bedeutende Stelle einnimmt, beachtet (vgl, Spr 10,27;
14, 2.26 f.; 15, 16; 19,23j 22,4; 23, 17 f.; 24, 21)16. Die Gottesfurcht erweist
sich als die existenziale Grundform allen sittlichen Verhaltens: "In sei-
ner Gradheit wandelt, wer jahwefürchtend ist, aber wer krumme Wege
geht, verachtet ihn (Jahwe)" (Spr 14,2)17. Nun dann gelingt es dem Men-
schen, in dem Kräftefeld der Wirklichkeit seinen Weg richtig zu gehen,
wenn er in der Jahwefurcht steht, d. h. wenn er sich von Jahwe in Fra-
ge stellen läßt.
Die Weisen brauchten also keine grundlegenden Normen und Leitsät-
ze, weil sich dem aufmerksamen, erkennenden Menschen im Bewußt-
sein, daß die Wirklichkeit von Jahwe getragen ist, Ordnungen zeigten,
die ihn in seinem Verhalten bestimmten, wenn das auch Sache eines
15 G. v. Rad, a. a. O. 120 ff.
a Vgl. J. Be c k er, Got:tesfurcht im Alten Testament, Rom 1965, 261.
l7 Die Anordnrnlg der Satzteile ist in der im An.schluß an B e c k er, 228
gemachten übersetzung chiastisch: Prädikat - Subjekt, Subjekt - PrädLroat.
Für dde erste Vershälfte ist sich Be c k er seines Vorschlags sicher, Auch
H. R in g g r e n , Sprüche ATD 16, 58 übersetzt so.
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langen Erkenntnisweges war (vgl. Spr 12,1; 10,14; 12,5)18. Dieses Ge-
tragensein aller Wirklichkeit von Jahwe ist nun für die Weisheit gleich-
zusetzen mit der Erfahrung einer wesenhaften Grenze allen weisheitli-
ehen Bemühens.
3. Die Erfahrung der Grenze in der Weisheit
Die Rede von der Grenze weisheitliehen Mühens hat nicht den Cha-
rakter eines allgemeinen Glaubenssatzes, sondern sie ist die Rede von
Erfahrungen, die zwar dem Bemühen des Weisen grundsätzlich entge-
genstehen, aber doch nicht verdrängt werden dürfen, weil diese Grenze
überall begegnen kann (vgl. Spr 16, 1.9; 19, 21; 20,24). Spr 16, 1.9 zeigt,
daß diese Unbekannte in dem Raum zwischen dem menschlichen Planen
eines Vorhabens und der tatsächlichen Verwirklichung liegt. Dabei ist
diese Unbekannte nicht etwa eine Funktion der Begrenzung des jeweili-
gen menschlichen Blickwinkels, sondern ein Faktor, um den der Mensch
grundsätzlich nicht wissen kann: "Das Herz des Menschen ersinnt seinen
Weg, aber Jahwe lenkt seinen Schritt" (Spr 16,9). Die Erfahrung dieser
Grenze soll dem Mißverständnis wehren, als ob durch das Aufgebot
menschlicher Weisheit und Mühe der Erfolg gesichert werden könnte.
"Es gibt keine Weisheit und keine Einsicht und keinen Rat gegenüber
Jahwe. Das Pferd wird gerüstet für den Tag der Schlacht, aber der Sieg
steht bei Jahwe" (Spr 2,30 f.). Der wahre Weise hält sich also diesem
unverrechenbaren Wirken Gottes offen und gewinnt' dadurch einen ge-
wissen Abstand zu seinem Geschäft. "Weise ist nur der, der sich nicht
weise dünkt'!" (vgl. Spr 26, 12; 27, 1; 28, 11.26).
Wie in den Ausführungen über die Gottesfurcht als Erkenntnisprin-
zip der israelitischen Weisheit, so kommt auch in diesen Sentenzen über
die Grenze der Weisheit noch deutlicher zum Vorschein, daß die Rede
von der Gottesfurcht als der Voraussetzung aller Weisheit nicht das ver-
hüllte Eingeständnis von menschlichen Denkschwierigkeiten ist oder
eine Kapitulation vor der Wirklichkeit. Sie ist vielmehr der Ausdruck
einer Weltanschauung, die nicht trennte zwischen einer rein profanen
und einer religiösen Wirklichkeit, die aber ausgerechnet deshalb über
die Standorte in der Wirklichkeit zu reden vermochte, weil sie diese von
Jahwes Walten getragen wußte. So bedeutet die Rede von der Grenze
18 W. Eie h r od t, Theologie des Alten Testamentes 2/3, S1Juttgart- Göttin-
gen 51964,218-235 hat dargelegt, daß die Entwicklung des sittlichen Verhaltens
sich nicht nur auf Grund der Erkenntnis von weisheitlichen Ordnungen voll-
zieht, sondern auf Grund der Glaubenserkenntnis Israels.
1D G. V. R ,a d , Weisheit in Israel, 137.
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nicht die Kollision zweier diametral entgegengesetzter Wirklichkeiten,
sondern Israels Weise sahen sich erst innerhalb ihrer Gesamtanschauung
von Welt und Mensch ermächtigt, von einer Grenze zu reden. Die Aner-
kennung der Grenze weisheitlichen Bemühens ist mithin nichts anderes
als die Anerkennung der verschiedenen Standorte jeweils verschiedener
Gegebenheiten. Die Rede von der Erfahrung der Grenze in der Weisheit
ist also einmal eine Aussage über den Menschen selbst, der nicht absolut
autonom ist, sondern im Sinne der Weisheit dann richtig steht, wenn er
sich' von Jahwe in Frage gestellt weiß. Sie ist ferner eine Aussage über
die Weisheit des Menschen, die zwar ihre Kräfte daran setzen soll, um
den Ordnungen auf die Spur zu kommen, die im Leben des Menschen
wirksam werden, die aber nie vergessen darf, daß diese Ordnungen kei-
ne objektivierbaren Größen sind, sondern rückgebunden bleiben in das
unverrechenbare Wirken J ahwes, der des Menschen Weg zeichnet unab-
hängig und auch gegen das Planen des menschlichen Herzens (vgl. Spr
16,9; 20,24). Die Rede von der Grenze der Weisheit ist schließlich eine
Aussage über die schlechthinnige Inkongruenz von Jahwe- und Welter-
fahrungen außerhalb einer WeItsicht, die nicht als ganze im Horizont
des gottesfürchtigen Menschen begründet ist.
B. Die Auseinandersetzung zwischen Weisheit und Jahweglaube
Wie die bisherigen Ausführungen zeigten, konnten Weisheit und Jah-
weglaube durchaus eine Verbindung eingehen, wenn von der Weisheit
einige Voraussetzungen beachtet wurden. War allein schon damit kein
geringer Anlaß zur Auseinandersetzung gegeben, so steigerte sich der
Konflikt, als im Laufe der Zeit der Jahweglaube kraft seiner propheti-
schen Ausrichtung zu einer immer stärker sich durchsetzenden theologi-
schen Orientierung in Fragen des Welt- und Menschenverständnisses
fand. Einige Etappen dieser Auseinandersetzung sollen im Folgenden
kurz beleuchtet werden.
1. Das Werk des Jahwisten
Zuerst soll vom Werk jener Schrütstellerpersönlichkeit die Rede
sein, der wir wohl die erste schriftlich fixierte Zusammenschau der
großen Themen der Heilsgeschichte verdanken: vom Werk des Jahwi-
sten, als dessen spätester Entstehungszeitpunkt höchstwahrscheinlich die
Mitte des zehnten vorchristlichen Jahrhunderts anzunehmen istZO• Da-
10 Vgl. L. Ru pp e r t, Der Jahwist - Künder der Heilsgeschtehte, dn: J.
Sc h r ein er, Wort und Botschaft, Würzburg 1967, 91. Vgl. zu dieser Frage
auch die übrigen EilnJ.eilbungswerJre.
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mit sind wir auf eine Zeit gewaltiger geistiger, kultureller und gesell-
schaftspolitischer Entwicklungen in Israel verwiesen, die ihrerseits den
Jahweglauben zur Auseinandersetzung provozierten.
Bereits die Gliederung des jahwistischen Werkes in Urgeschichte
(Gen 2-11), Vätergeschichte (Gen 12-50) und Volksgeschichte (Ex, Num,
Dtn? und Ri?)21, weist auf die Absicht des Verfassers hin, die Geschich-
te des Gottesvolkes in Verbindung zu bringen mit der Weltgeschichte.
Der Zusammenhang zwischen den heiden Größen ist für den Jahwisten
ein theologischer. Was den Jahwisten in Gen 2-11 bewegt, ist "das In-
einander von Lebensmöglichkeit und Lebensminderung, das die Lage
der Menschheit kennzeichnet, ... und dementsprechend ist die hier dar-
gestellte Frühgeschichte der Menschheit als begründende Entstehungs-
geschichte der elementaren Minderungen innerhalb der Lebensmöglich-
keit, die dem Menschsein verliehen ist, gezeichnet22". Im Versuch, sich
der göttlichen Sinnbestimmung seines Daseins zu entziehen und in im-
mer neuen Anläufen den Sinn seines Lebens selbst festzulegen, verstößt
der Mensch gegen die von Jahwe gegebene Bestimmung seines Lebens
und zieht sich so das wiederholte Einschreiten Gottes zu, das sich nur
infolge der Treue Gottes zum Menschen nicht als Vernichtung zeigt, son-
dern als Minderung des menschlichen Daseins. Mit der Väter- und
Volksgeschichte bringt der Jahwist die Rede auf den Einsatz Gottes zu
einer Geschichte segnender Lebenssteigerung, "die Abraham und in ihm
Israel und durch Israel, das als großes Volk im verheißenen Land lebt,
der ganzen Menschheit zugute kommen so1123". Das fünffache Wort vom
Segen Jahwes in der Gottesrede an Abraham (Gen 12,1-3) steht in of-
fenkundigem Gegensatz zu dem Fluchwort am Ende der Paradiesge-
schichte= und zu den sonstigen lebensmindernden Verfügungen Jahwes
in Gen 2-11. Der Jahwist will mit seinem Werk die universale Bedeu-
tung der in Israel geoffenbarten Königsherrschaft Jahwes für die ganze
Menschheit und Schöpfung dartun.
Zu einer solchen theologischen Überlegung über die Stellung Israels
und seiner Geschichte im Rahmen der Menschheitsgeschichte sah sich
der Jahwist genötigt durch die infolge der Übernahme der absoluti-
stisch-monarchischen Herrschaftsstruktur herauibeschworenen Notwen-
digkeit einer Auseinandersetzung mit einem ganz and ren Ordnungs-
11Zum Um:liangder jahw.istischen Pentateuchquelle vgl, Ru p per t, Synop-
tische übersicht über die drei großen Erzähh.llngsfäden des Hexateuch J, E und
P, in: Schreiner, Wort und Botschaft, 382-388.
22 O. H. S t eck, Gen 12, 1-3 und die Urgeschichte des Jahw:isten, m: Pro-
bleme b~lischer Theologie, Festschrift für G. v. Rad, München 1971, 525-554,
543.
23 S t e c k , a. a. O. 549.
!4 Vgl. E. Ha a g , Der Mensch am Anfang, 161.
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denken, das sich nicht ohne weiteres in den Jahweglauben integrieren
ließ. Diese Auseinandersetzung hat im Werk des Jahwisten deutliche
Spuren hinterlassen; die Erzählung von der Erschaffung des Menschen
und dessen Versagen in Gen 2-3 bildet ein besonders bezeichnendes
Beispiel dafür. Schon seit langem ist festgestellt worden, daß diese Dar-
stellung weisheitliche Begriffe und Vorstellungen enthält. Man denke
nur an Wendungen wie: da'at tob wiirii' (Gen 2,9.17), jode"e tob wiirii'
(Gen 3,5), hä'es lehaskil (Gen 3,6). Im Folgenden seien nur ~wei Mo-
mente herausgegrtffen: der "Baum der Erkenntnis von Gut und Böse"
und die "Schlange".
a) Der Baum der Erkenntnis: Weil keine echten Hinweise auf mythi-
sche Parallelen vorhanden sind, wird man in dieser Vorstellung mit dem
größten Teil der Erklärer eine Konstruktion des Jahwisten zu sehen ha-
ben. Zur Erklärung der Bedeutung greift man am besten die Beziehung
von Gen 2,9 und 2,16 auf. Das Verbot, von dem Baum zu essen, ist ab-
solut, und zwar insofern es um die Wahl zwischen Leben und Tod geht
(vgl. Am 5,4-6; Dtn 30,15-18; Spr 8,35 f.) im Sinne der Teilnahme an
der dem Menschen von Jahwe zugedachten Daseinsfülle beziehungswei-
se des Ausschlusses davon. Die Absolutheit des Verbots, von dem Baum
zu essen, und die Stellung des Baumes in der Mitte des Gartens zeigen
an, daß all die Erklärungen nicht zutreffen, die eine Art Erkenntnis er-
wägen, die dem Menschen grundsätzlich zugänglich ist. Genau wie der
Baum des Lebens ein Bild für die göttliche Lebensmitteilung ist, so be-
zeichnet der Baum der Erkenntnis von Gut und Böse eine Erkenntnis,
deren Subjekt nur Gott sein kann.
Der Begriff der da'at (Erkenntnis) Gottes findet sich bereits an der
sehr alten Stelle Num 24, 16. Er bezieht sich hier auf den Plan Gottes,
der die Grundlage des von Bileam angekündigten Geschehens bildet.
Nimmt man Stellen wie Jes 40,13 f. und Ps 139 hinzu, dann wird deut-
lich, welche theologische Fracht dieser Begriff im Laufe seiner Geschichte
aufnehmen konnte: An den erwähnten Stellen kommt nämlich die
schöpferische Kraft und Macht der Erkenntnis Gottes zum Ausdruck.
Für den Jahwisten steht jedenfalls fest, daß ihm der Gedanke, Gott als
Subjekt von Erkenntnis im Sinn einer schöpferischen Planung, nicht
fremd war. Näher bestimmt wird die Art dieser Erkenntnis durch das
Gegensatzpaar: Gut und Böse. Diese Bestimmung verweist uns auf Tex-
te, die der Zeit ihrer Abfassung nach nicht weit von Gen 2 f. entfernt
sein können: 1Kön 3; 2 Sam 14, 17.(20)25.
!5 Solche Beziehungen wurden schon mehrfach hervorgehoben;vgt. J.
Blenki>nlsopp, Theme and Motiv in the Succession History (2 Sam XI 2ff.)
and the Yahwist Corpus, VTS XV (1966) 44-57.
266
Wer 1 Kön 3 aufmerksam liest, dem wird nicht entgehen, "daß die
Erzählung von der göttlichen Begabung Salomos für das Regierungsamt
eigentlich so dasteht, als wollte sie die nicht stattgefundene charismati-
sche Designierung durch Jahwe durch etwas Gleichwertiges ersetzen, da
die Designierung immer noch als Grundelement des israelitischen Kö-
nigtums empfunden wurde, was bei Salomo jedoch fehlte26u• Den Kern
des Kapitels bildet die Traumoffenbarung in Gibeon (1 Kön 3, 4-15).
Wie Noth27 zeigt, weist der Abschnitt einen vordeuteronomischen
Grundbestand auf, der dann vom Deuteronomisten überarbeitet wurde;
er entstammt dem höfischen Milieu, das bereits den Einfluß ägyptischer
Vorstellungen und Formen aufwies. Für die Datierung weit in die nach-
salomonische Zeit hinabzugehen, liegt kein triftiger Grund VOr!8. In
1 Kön 3, 9 bittet Salomo auf das Angebot Gottes eingehend um ein "hö-
rendes Herz" (Leb !ome'a) "um zu richten dein Volk, um zu verstehen den
Unterschied zwischen Gut und Böse" (lehäbin ben tob lerä'). "Richten
(säpät) ist zwar nicht gerade ein Wechselbegriff fUr Herrschen, meint
aber· wahrscheinlich über die im engeren Sinne richterliche Tätigkeit
hinaus das ganze Gebiet königlicher Entscheidungen"." Für die Tätig-
keit des Herrschers ist es grundlegend, die Fähigkeit zu haben, "den Un-
terschied zu verstehen zwischen Gut und Böse", eine Ausdrucksweise,
die sich ganz im Rahmen des Weltordnungsdenkens bewegt, herkom-
mend von weisheitlichen oder juristischen Znsarnmenhängens". Dieselbe
Wendung, allerdings mit dem Verbum sämä' (hören), findet sich in
2 Sam 14, 17 und bezeichnet hier einen ähnlichen Sachverhalt wie in
1Kön 3. David soll richten zwischen der Sippe und der Frau, die das rich-
terliche Geschick Davids mit dem Ausdruck sämä' hattob wehärä' um-
schreibt. Die Bedeutsamkeit dieses Prädikates wird noch erhöht durch
den Vergleich "wie der Engel Gottes". Die Frau beruft sich auf nichts
anderes als die herrscherliehe Weisheit Davids, denn 2 Sam 14,20 um-
schreibt denselben Sachverhalt mit dem Terminus häkäm (weise). Dem
König wird also zugestanden, daß er nicht nur zwischen Gut und Böse
unterscheiden kann, sondern daß er auch imstande ist, das gesamte Ge-
schehen und Leben im Volke zu betrachten im Rahmen der Weltord-
nung, die hier unter dem Aspekt des für das Leben des Volkes Nützli-
chen oder Schädlichen (vgl. 2 Sam 19,36; Dtn 1,39; Spr 31,12 wo das
Begriffspaar in eben diesem Sinne verwendet wird) ins Auge gefaßt ist.
Diese Weltordnung wird mit der Weisheit des Herrschers in Verbindung
gebracht. "Ganz Israel hörte von dem Rechtsentscheid, den der König
28 A. Sog g in , Das Königtumin Israel, BZA W 104 (1967) 81.
27 Vgl, M. Not h , Könige,BK IX 1, Neukirchen - Vluyn 1968, 44 f.
28 V,gl. Not h, 45.
!9 Noth, 51.
30 Vgl. H. H. Sc hmi d, GerechtLgkeit alsWeltordnung, Tübingen 1968, 85 f.
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gegeben hat. Man fürchtete sich vor dem König, denn man sah, daß Got-
tes Weisheit in ihm war, um rechte Entscheide zu geben" (1 Kön 3,28).
Die Weisheit des Herrschers ist also ein Reflex der göttlichen Weisheit,
was auch in 1 Kön 3,12 zum Ausdruck kommt, wenn von Jahwe gesagt
ist, daß er dem König "ein weises (~äkäm) und verständiges (näbOn)
Herz" gibt. Es liegt auf der Hand, daß Israel sich in seinen Aussagen
über den König an den Hofstil des altorientalischen Königtums ange-
lehnt hat. In Ugarit zum Beispiel ist der König der irdische Garant je-
nerkosmischen Ordnung, deren eigentlicher Träger EI ist. Von ihm be-
kennt die kanaanäische Religion: "Dein Wort, EI, ist weise, deine Weis-
heit dauert in Ewigkeit"." H. H. Schmid hat nachgewiesen, daß das Er-
gebnis dieser Weisheit EIs jene kosmische Ordnung ist, die sich in
menschlicher Weisheit, in Recht und Natur, in Krieg und Kult konkreti-
siert. Der König hat die irdische Realisation dieser kosmischen Ordnung
zu gewährleisten=.
Gegen den Widerstand jahwegläubiger Kreise (vgl. Ri 9,1-22; 1 Sam
8 u. a.) wurde in Israel das Königtum errichtet. Vorbild dafür war na-
türlich das Königtum der umliegenden Völker. Daraus erklärt sich dann
auch der Anspruch, mit dem der König in Israel aufgetreten ist: Der
König hat Weisheit Gottes in seinem Herzen (1 Kön 3,28). Durch diese
Weisheit ist der König befähigt, das Geschehen - zunächst in seinem
Volk - in den Rahmen der Weltordnung, die mit dem Gegensatzpaar t6b
weTa' angesprochen ist33, zu integrieren. .
31 Ziltiert nach W. H. Sc h m dd t, KÖnigtum Gottes in Ugarit und Israel,
BZAW 80 (21966) 7.
3J Vgl. Schmid, Gerechtigkeit als Weltordnung, 1-77; E. Haag, Der
Menscl1 am Alnifang, 125 f.
38 Israel bat das Anmaßende eines solchen Herrschaftsanspruchs dew1ilddl
gespürt. Daher machte z. B. der Verfasser von 1 Kön 3 die Legitimität eines
solchen Anspruchs bei Salomo aJbhängig vom "hörenden Herz". Mag der Aus-
druck vielleicht auch auf ägyptische Sprechweise zurückzuführen sein (so H.
B run n er. Das hörende Herz, ThLZ 79 [1954] 697-700 und im AnJ5>ch.lußM
ihn Not h, Könige, 51), so ist dennoch genau zuzusehen, von wem dieses
hörende Herz angesprochen wird. Da kommt für Ägypten und Israel. eine ver-
sehäedene Instanz in Frage. Im ersteren mall dürfte wohl die innere Eingebung
gemeint sein, hinter der die Ordnungsmacht der Maat steht (so Not h , Könige,
51). Wenn nun Salomos Henrseherweisheit als Erfüllung der Bitte wn ein
hörendes Herz von selten Jahwes hervorgehoben wird, dann ist die Aussage
von 1 Kön 3, 12 ISO zu verstehen: Das Herz Salornos ist weise und verständlig,
insofern es für Jahwe geöffnet ist. Die Herrscherweisheit Salomos und damilt
auch sein Herrschaftsanspruch haben nur insofern Bestand, '8ils sie dem Anruf
Jahwes geöftinetbleiben. Eine späte linterpretation dieses Tatbestandes liegt vor
im KÖDigsgesetZ Dtn 17,14-20, nach dem das ToI'l8Studiwn erste Amgabe des
Königs ist.
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Der Kontext für das Verständnis des Bildes vom Baum der Erkennt-
nis von Gut und Böse ist also die Erfahrung des nach Art der alt-orien-
talischen Großkönige sich gebärdenden Königtums in Israel. Sein An-
spruch kommt in der Herrscherweisheit des Königs zum Ausdruck; diese
wird gezeichnet als die Fähigkeit, das gesamte Geschehen und Leben im
Volke einzuordnen in den großen Rahmen der Weltordnung, und damit
auch als die Fähigkeit, dieses Geschehen zu beherrschen. Solche Erfah-
rung mit dem Königtum hat der Jahwist hineingestellt in das grundsätz-
liche Verhältnis des Menschen zu Gott. In dem absoluten Verbot, von
diesem Baum der Erkenntnis zu essen, wird betont, daß solche Erkennt-
nis, solche Herrscherweisheit und damit auch der damit verbundene
Herrschaftsanspruch dem Menschen verwehrt, ja mit seinem innersten
Wesen als Geschöpf Jahwes völlig unvereinbar ist. Diesen Anspruch
stellen bedeutet für ihn "Tod". Es geht also um die Herausstellung der
Herrschaft Gottes, die auf seiner schöpferischen Planung beruht, auf sei-
ner da'at töb uiera', auf der Souveränität über alle Gegensätze im un-
mittelbaren, vertrauten Umgang mit der Gesamtheit alles Geschaffe-
nen34• Es gibt eine Weisheit, eine Erkenntnis, die nur Gott zugeordnet ist
und jene Ordnung bestimmt, in der alles Geschaffene gegründet bleibt.
b) Die Schlange: Das Bild der Schlange darf - so betont E. Haag36
- nicht isoliert gedeutet werden, sondern man muß es in Beziehung
ZUm Bild vom Baum der Erkenntnis von Gut und Böse sehen. Diese Be-
ziehung liegt aber darin beschlossen, daß die Klugheit der Schlange eine
gegensätzliche Alternative darstellt zum Baum der Erkenntnis von Gut
und Böse. Das Eigenschaftswort 'ärum ist ein bevorzugter Terminus der
Weisheitsüberlieferung. Er findet sich in den älteren Spruchsammlun-
gen (vgl. Spr 12,16.23; 13,16; 14,8.15.18; 22,3; 27,12) und bezeichnet
dort die Klugheit "als eine positive und erstrebenswerte Fähigkeit des
Menschen, nämlich ein umsichtiges Vertrautsein mit den Dingen zum
Zweck erfolgreicher Lebensgestaltungt?". Diese Klugheit kann aber
aUch den negativen Beigeschmack der Schläue und Gerissenheit haben
(vgl. Ijob 5, 12; 15,5). Dieselbe Doppeldeutigkeit zeigt sich beim Substan-
tiv 'ormäh und beim Verbum 'äram. Nach E. Haag kennt man in der alt-
testamentlichen Überlieferung die Vorstellung, daß gottwidrige und die
Verwirklichung der Gottesherrschaft behindernde Mächte als Schlangen ge-
zeichnet sind. Es handelt sich dabei um geschöpfliche Machte, die in ih-
34 Vgl. M. Bub e r Bilder von Gut oo.d Böse, Ges. Werke Bd. 1, München
1962, 607-650 bes. 6lO:-S 17.
85 Vgl. E. H aa g. Der Mensch am Anfang, 51-57.
" Ha a g, 54.
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rer Selbstverabsolutierung zu Gottes Führung widerstrebenden Reprä-
sentanten einer rein innerweltlich entworfenen Daseinsordnung werden.
Ähnliche Gedanken finden sich nach E. Haag in der jahwistischen Dar-
stellung von der Paradiesesschlange und ihrem Verhalten in Jahwes
Schöpfung. Nach dieser Erzählung hat Jahwe bei der Offenbarung sei-
nes Königtums zu den Tieren kein persönliches Verhältnis, wie er es
zum Menschen hat; die Tiere können deshalb dem Menschen für die
Überwindung seines Alleinseins keine Hilfe sein. Die Schlange aber be-
gegnet dem Menschen sozusagen auf seiner Ebene und gibt an, über
Gott besser Bescheid zu wissen als jeder andere. In ihrer zweideutigen
Klugheit - mit Bedacht hat der Verfasser das doppeldeutigeWort 'äTum
verwendet - weist sie dem Menschen den für ihn scheinbar einzig mög-
lichen Weg eines rein innerweltlichen Erfolgstrebens, entsprungen einer
Klugheit, die im Widerspruch zur Erkenntnis von Gut und Böse steht.
Die Weisheit der Schlange erweist sich mithin als eine gegensätzliche
Alternative zur Weisheit Jahwes.
Dieser "Weisheit" verfällt der Mensch, wenn er der großen Versu-
chung nicht standhält, seinen Gottesbegriff zu "verweltlichen". Nicht
umsonst wußte sich die wahre Weisheit des Menschen zu echter Er-
kenntnis nur dann befähigt, wenn sie diese suchte im Horizont der Jah-
wefurcht, die oben herausgestellt wurde. In der jahwistischen Paradies-
erzählung nennt die Schlange Gott nicht mehr Jahwe-Elohim, sondern
nur mehr Elohim, eine Größe, die nach mythischem Verständnis inner-
weltlich und daher irgendwie für den Menschen verfügbar ist. Die Welt
hat für den Menschen einen Reiz, sie zu beherrschen: "Und Jahwe-Elo-
hirn ließ aus dem Erdboden jegliche Art von Bäumen aufsprießen, lieb-
lich zum Anschauen und köstlich zum Genuß" (Gen 2,9); "da sah die
Frau, daß der Baum gut war zum Genuß, daß er eine Lust war für die
Augen und daß der Baum erstrebenswert war, um Einsicht zu gewin-
nen ... " (Gen 3,6). Dieser Reiz wird zur Herausforderung, der der
Mensch um so weniger Widerstand leistet, je mehr Gott für ihn eine in-
nerweltliche Größe wird. Und zu einer solchen wird er, je mehr der
Mensch einem konsequent immanentistischen Erfolgsdenken verfällt.
Das Mittel, das zum Erfolg verhelfen soll, ist "Weisheit". Diese Weisheit
verhilft dem Menschen zur "befreienden" Erkenntnis, "daß es außer
dem Menschen keinen Elohim gibt; der Mensch nimmt dann selber die
Stelle Elohims ein37". Solche Weisheit ist der unsinnige und widergöttli-
che Versuch, sich der alles verfügenden Schöpferweisheit Jahwes zu
37 H a a .g, 56.
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entziehen und seinen Weisungen widersprechend die Herrschaft über
die Welt zu usurpierenv.
Im Blick auf die Erfahrung mit dem Königtum, dessen Aufrichtung
in Israel eine Auseinandersetzung mit einem fremden Ordnungsdenken
bedeutete, reflektierte der Jahwist über die dem Menschen von Jahwe
zugedachte Bestimmung in Kategorien, die der Geistigkeit seiner Zeit
entnommen sind. Die Bestimmung des Menschen wird gedeutet als Teil-
nahme an der Herrschaft Jahwes, die der Mensch im Bereich der Schöp-
fung zu repräsentieren hat (vgl. Gen 2, 15). Solche Repräsentation ge-
schieht aber nur in Unterordnung unter die Herrschaft und Weisung
Jahwes39j ihm allein kommt nämlich die absolute Herrscherweisheit zu,
die Erkenntnis von Gut und Böse. Er allein umfaßt souverän das Sein
auch in seiner tiefsten Widersprüchlichkeit, das heißt er allein konstitu-
iert auf Grund seiner Schöpferweisheit die Weltordnung, in die alles
Sein und Geschehen integriert ist. Sieht der Jahwist im Königtum eher
ein Modell falscher, widergöttlicher Weisheit, die menschliche Weisheit
und Klugheit zu den wahren Konstitutiva einer Weltordnung macht, so
stellt er die einzig richtige Entscheidung angesichts des "Baumes der Er-
kenntnis von Gut und Böse" dar am Beispiel des gläubigen Abraham
(Gen 12,1-3). Im Glaubensgehorsam gewinnt Abraham eine "Weisheit",
die ihn zum Lehrer aller gottsuchenden Menschen macht (vgl. Gen
18,17 ff.).
38 Der Vorgang, daß der Mensch seine Maße vergißt aui Grund der Ve:rorun-
ke1ung des Gottesbildes, läßt erneut an die Salomogeschlehte Ln 1 Kön denken.
Vgl. di-e Notiz in 1 Kön 11,1-10: "Der König Salomo liebte viele ausländische
Frauen ... , von denen Jahwe den Israeliten geboten hatte: Ihr sollt nicht zu
ihnen gehen und 'sie sollen nicht zu euch kommen; sonst wenden säe eure Her-
zen ihren Göttern zu... Als Salomo älter wurde, machten seine Frauen sein
Herz fremden Göttern geneigt. Sein Herz war nicht mehr Jahwe, seinem Gott.,
so gänzlich hängegeben wie das Herz seines Vaters David. " Jahwe geriet in
Zorn über Salomo, weü er sein Herz von Jahwe, dem Gott Israels, abgewandt
haJtte, der ihm zweimal erschienen war." Nicht umsonst findet sich in diesen
Versen sechsmal das Wort "Herz", und zwar immer in der Bedeutung des
Menschenherzens in seiner Beziehung zu Jahwe. Das ist eine deutliche Anspie-
lung auf 1 Kön 3, wo das auf Jahwe hörende Herz zur Legitimation der Herr-
schaft Salomos gemacht wird. Bei der Verdunkelung des Gottesbegriffes, bei der
Herabwürdigung Jahwes zu einem Elohimwesen unter anderen entwickelt sid:l
das KönLgtum zu einem absolut sich gebärdenden Despotentum 'aIUf der Grund-
lage der 'aJ.torientalischen KönigsideoJ.ogie.
39 Dieser Bereich Jahwes ist für Israel der Zion, die Stätte seiner Offenba-
rung, das auserwählte Volk; vgl, E. H.a a g, Der Mensch am Anfang, 111-116.
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2. Die Prophetie des Jesaja
Hatte es in Israel schon zur Zeit des Jahwisten der prophetischen
Mahnung und Wegweisung bedurft, um dem inzwischen mächtig gewor-
denen Gottesvolk den Unterschied zwischen dem Weg Jahwes und dem
der Menschen klarzumachen, so steigerte sich im Laufe der Zeit die Not-
wendigkeit dieser prophetischen Verkündigung, als Israel immer stärker
in den Bannkreis der altorientalischen Großmächte geriet und sich de-
ren Denken bis zur Aufgabe seines Glaubens an Jahwe anpaßte. Ange-
sichts dieser Entwicklung verwundert es nicht, daß seit Amos (vgl. Am
8,1-2) die Propheten offen von dem Ende Israels reden (vgl. Ez 7). Das
Gottesvolk hatte nämlich nach ihrer Meinung einen Weg eingeschlagen,
der auf keinen Fall die Billigung Jahwes fand und der deshalb nur in
die Katastrophe führen konnte.
Die Botschaft vom Ende des Gottesvolkes warf jedoch für das heils-
geschichtliche Denken ganz entscheidende Fragen auf: War das Ende Is-
raels auch gleichzeitig das Ende der Führung, die Jahwe seinem Volk
bisher angedeihen ließ? War also auch Gott mit seiner Offenbarung am
Ende? Oder war nicht das Erlebnis der vollendeten Ohnmacht Israels
endlich eine Chance, über die stets größere Macht seines Gottes einmal
richtig, das heißt im Hinblick auf die heilsgeschichtliche Planung Jah-
wes zu reflektieren? Ja, mußte nicht in einer solchen Krise des Gottes-
volkes der Blick seiner Propheten sich vornehmlich der Planung Jah-
wes, seinem Heilsentschluß und seiner alles umfassenden Weisheit zu-
wenden, weil allein darin die letzte Antwort auf die bewegenden Fragen
eines untergehenden Volkes beschlossen lagen? In der Tat tauchten a11
diese Fragen bei den Propheten auf. Derjenige aber, der unter ihnen am
stärksten darüber nachgedacht und mit prophetischer Vollmacht eine
Antwort mitgeteilt hat, ist Jesaja gewesen. Ihm kommt darum in der
Auseinandersetzung zwischen Weisheit und Jahweglauben eine entschei-
dende Bedeutung zu'o.
In Jes 28,21-29, einem mit größter Wahrscheinlichkeit echten Jesa-
Iawort", widerspricht der Prophet der gängigen Erwartung seines Vol-
kes: Wenn Jahwe in die Geschichte eingreift, dann kann dies eigentliCh
40 Vgl. J. F ich t n ,er , Jesaja unter denWeisen,ThLZ74 (1949) 75-80; del"S·,
Jahwes Plan in der Botschaftdes Jesaja ZAW63 (1951) 16-33; H. Wil?~
berger, Jesaja, BK X 1965ff.;Hermisson, Weisheit'und Geschichte .j.ll.
Probleme biblischer Theologie, Festschrift fü.r G. v. Rad, 149 ff.; J. VIf
~hedbee, IsaiJahand WiJsdom,Nashville 1971;J. Jensen, The Use 0
törä by lsai'ah.TheDebate wdth the WisdomTnaditionWtashington1973.
U Vgl. O. Eis s fe 1d t , EiInleiwng in das Alte Te~tament Tübingen31964,
523 f. '
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immer nur zu Gunsten "seines" Volkes sein. Bereits Amos mußte ener-
gisch gegen dieses Mißverständnis ankämpfen und denen sein Wehe ent-
gegenschleudern, "die sich Jahwes Tag herbeiwünschen" (vgl. Am
5,18-20). So kündet auch Jesaja an, daß Gott gegen sein eigenes Volk
antreten wird, um sein befremdendes Werk auszuführen, das Gottes an-
dersartige Planung und Weisheit offenbaren wird. Auch im Gericht Got-
tes über sein Volk erkennt der Prophet die Verwirklichung eines Planes,
der allem Einzelgeschehen in der Geschichte zugrundeliegt. Damit Ge-
schichte überhaupt Gegenstand der Erkenntnis werden kann, muß sie
als Einheit gedacht werden=, wofür Jesaja die Begrüfe ja'as und
'esäh4S verwendet. Die Überzeugung, daß Gott einem Plan gemäß 'durch
di~ vordergründigen Geschichtsereignisse hindurch ein ganz bestimmtes
Ziel verfolgt, bringt Jesaja in der Form eines weisheitlichen Gleichnisses
zum Ausdruck. Im Grunde genommen liegen hier zwei Gleichnisse vor;
das erste stellt "die sinnvolle Verknüpfung des göttlichen Handeins in
Gericht und Gnade vor Augen", während das zweite "die maßvolle und
bis ins Kleinste berechnete Art des Vorgehens illustrieren" will". Für
diese geschichtstheologische Kategorie vom Plan Jahwes, dem von fern
her gebildeten Werk Jahwes (vgl. Jes 14,24-27; 22,11), verweist Her-
tnisson zu Recht auf die Gesichtsdarstellung in der Josephs- und Thron-
folgegeschichte: Indirekt setzt Jahwe in dem Hin und Her der menschli-
chen Geschehnisse ein Ziel durch, was sich für den Erzähler der Thron-
fOlgegeschichte vom Ende des Geschichtszusammenhanges her heraus-
stellte und von ihm in den Deuteworten (vgl. 2 Sam 12,24; schon für
David 1 Sam 16,18) ausgesprochen wird. Der Erzähler der Josephsge-
Schichte läßt diese Tatsache von Joseph am Ende der Erzählung ausspre-
chen: "Ihr gedachtet mir Böses zu tun, Gott hat es aber zum Guten ge-
lenkt, um das zu tun, was heute geschieht, nämlich viel Volk am Leben
Zu erhalten" (Gen 50,20)45. Im Unterschied zu diesen Erzählungen sieht
Jesaja Gott direkt am Werk. Jahwe verfolgt seinen Plan, indem er un-
tnittelbar in der Geschichte wirkt, um den Menschen noch härter mit
seiner Weisheit und seinem Plan zu konfrontieren.
Dem oberflächlichen, im Grunde ungläubigen Denken des Volkes
entspricht die Weisheit seiner Weisen. Um diesen Mißstand zu beseiti-
gen, wird Jahwe selber zur Tat schreiten, so kündigt der Prophet in Jes--14 42 Vgl. H. G. Ga d a m er, Geschichtsphilosophie, Geschichte, RGG! Bd. II,
88-1496, 1489.
43 '-,_
32 7 3a es findet sich iJl1 1,26; 3,3; 7,5; 9,5; 14,24.26.27; 19,11.12.17; 23,8.9;
, ".8; 'esäh in 5,19; 8,10; 11,2; 14,26; 16,3; 19,3.11.17;28,29; 29,15; 30,1.
1967W. Ei c h rod t, Der Herr der Geschichte, Jesaja 13-23/28-39, Stuttgart, 140.
4S Vgl. Hermisson, Weisheit und GeschichJte, 15lf.
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29, 13-14 an. Nie wird der Mensch imstande sein, Gottes Plan zu verei-
teln. Wenn aber Jahwe sein befremdliches Tun in die Wege leitet und
mit seinem Gericht das Volk heimsucht, "wird die Weisheit seiner Wei-
sen vergehen und die Klugheit seiner Klugen sich verstecken" (Jes
29, 14).In 29, 15 f. wird deutlich, welcher Art diese Weisheit ist: Das
Volk in seinen Repräsentanten, den Weisen (= den Ratgebern unter den
Politikern), schmiedet eigene Pläne, die dem Plan Jahwes diametral ent-
gegengesetzt sind. Die Grundverhältnisse sind vertauscht: Das Werk
streitet wider den Meister, der Topf wider den Töpfer (Jes 29,16). Hin-
ter der "geheimen" Politik steckt eine von Jahwe unabhängig sein wol-
lende Politik, das heißt menschliche Weisheit verabsolutiert sich und
stellt sich der Weisheit Jahwes und seinem Plan in den Weg. Doch
"wehe denen, die in ihren eigenen Augen weise sind und sich selbst ver-
ständig dünken" (Jes 5, 21). In diesem Zusammenhang sind auch die bei-
den Texte Jes 30,1-3 und Jes 31,1-3 zu beachten. Den historischen
Hintergrund bildet die judäische Regierungspolitik vor 701 v. ehr. Der
neue Aufstieg der politischen Macht des Nilreiches veranlaßte in den sy-
rischen Staaten die Erwartung, daß Ägypten dort gegen Assyrien ein-
greifen werde. Für Jesaja ist die Rechnung der Politiker schon im An-
satz falsch. Realpolitisch gesehen konnte der Plan der Weisen, mit Ägyp-
ten sich zu verbinden, auf bedeutende Faktoren sich stützen: die er-
starkte politische Macht Ägyptens, sein beachtliches militärisches Poten-
tial. Das Fragliche dieser menschlich weisen Planung ist das grenzen-
lose Vertrauen auf geschaffene Machtmittel, in diesem Fall die Macht
Pharaos. In Jes 31,3 bringt der Prophet den Gedanken der Machtmittel
auf die klassische Formel: Gott - Mensch beziehungsweise Geist -
Fleisch. Göttliche und menschliche Weisheit unterscheiden sich durch
die verschiedenen Mittel, mit denen sie ihr Ziel durchsetzen. Ganz vehe-
ment wirft Jesaja den Politikern und ihrer Weisheit vor, daß sie mit fal-
schen Faktoren rechnen. Sie schauen auf Ägypten und dessen politische
und militärische Macht, aber "auf den Heiligen Israels schauen sie nicht,
und nach Jahwe fragen sie nicht" (Jes 31,1). Worauf diese Weisheit sich
stützt, zählt nicht zu den geschichtemachenden Kräften, die da sind:
Gott und Geist. Einer solchen Weisheit gegenüber wird sich Gottes
Weisheit in ihrer Durchschlagskraft erweisen. Soll menschliche Weisheit
ein Mittel erfolgreicher Lebensgestaltung sein, dann muß sie sich an die-
sem Geist Jahwes orientieren, der allein imstande ist, den Gang der Ge-
schichte in neue Bahnen zu lenken. Doch Jesaja muß mit ansehen, wie
in seiner Situation menschliche Weisheit als geschichtsprägende Macht
sich absolut setzt und damit in Konkurrenz tritt zu jenem Faktor, der
alle Zahlen aufhebt48• Jesaja zeigt in Jes 31,1-3 einen neuen Akzent
" W. E ,i c h ,r 0 d t ,Der Herr der Geschichte, 190.
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der göttlichen Weisheit auf: Ihre Unverfügbarkeit birgt für den Men-
schen auch die Antwort auf die Zukunft, die somit prinzipiell aller rein
menschlichen Verfügung entzogen ist. Für die Beurteilung einer sich
selbst verabsolutierenden menschlichen Weisheit von seiten des Prophe-
ten ist Jes 10,5-15 zu beachten, ein Text, den man zeitlich wohl am be-
sten in die Regierungsjahre Sargons 11. (722-705) einordnet, in denen er
seine Herrschaft durch Niederwerfung aller Aufstandsbewegungen in
Syrien/Palästina eben konsolidiert hatte". Der König von Assur brüstet
sich mit seinen Leistungen, die er alle eindeutig seiner eigenen Weisheit
und Klugheit48 zuschreibt. In den Versen 5 ff. und 15 enthüllt Jesaja
schonungslos, wes Geistes Kind die Großmacht ist. Ihre schlimmsten
Auswüchse zeigt eine bewußt als Alternative zu Jahwes Heilsplanung
konzipierte Weisheit, wenn sie über die entsprechenden Machtmittel
verfügt. Solche Weisheit hat dann direkt widergöttliches Gepräge:
"Rühmt sich denn die Axt gegen den, der mit ihr haut, oder tut groß die
Säge gegen den, der sie zieht?"
So kann Jesaja über eine degenerierte Weisheit urteilen, nachdem er
die Weisheit Jahwes in ihrer eschatologisch bedeutsamen Zielrichtung
erkannt und dargestellt hat. Im Anschluß an weisheitliches Denken hat
er die Idee vom Geschichtsplan Jahwes konzipiert und konnte dadurch
von seinem Glauben her die Geschichte als Einheit begreifen. Diesem
Plan, dieser Weisheit Jahwes gegenüber sah Jesaja die Weisheit des
Menschen. In der Gestalt, wie er sie vorfand, war sie aber nicht Antwort
auf die Weisheit Gottes, sondern trat auf in Konkurrenz zu dieser. Das
geschah nicht in direkter Negierung weder eines göttlichen Weltenpla-
nes noch der Existenz Gottes, sondern in der Form, daß man in den be-
treffenden Kreisen mit Jahwe als einer konkreten Geschichtsmacht
nicht mehr rechnete. Hermissonw hat darauf hingewiesen, daß weisheit-
liches Denken - von seinem ursprünglichen Kontext abgeschnitten _
durchaus zu einer solchen Konsequenz führen konnte. Auf jeden Fall
hat Jesaja die Idee des Geschichtsplanes Jahwes mit den alten Jahwe-
traditionen eines unmittelbaren Eingreifens Gottes in der Geschichte
verbunden. Wenn man die Gestalt der Weisheit, der sich Jesaja gegen-
übersah, vor Augen hat, dann "ist es eine notwendige Gegenbewegung,
wenn bei Jesaja sich die Verborgenheit göttlicher Geschichtslenkungund
41 Vgl.H.WJJ Ld be r ge r , Jesaja, 394.
48 Sie gehörtej.aimA~tenOrient ZiU den alLgemeilnenChartsmendes Königs,
wie sie auch ein besonderes Kennzeichen des messianischen Kön~gs sein wiTlCl
(Jes 11,2); vsi. Wildberger, a..a.O. 399.
" Vgi. Her miss 0 n, Weisheitund Geschichte, 150bzw.153.
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Geschichtsplanung verbindet mit Jahwes unmittelbarem Eingriff in die
Geschichte, indem jetzt die alten Traditionen des Jahweglaubens in ihr
Recht kommen und die Nähe des fernen Gottes in seinem Geschichts-
handeln demonstrieren. Erst hier ist das theologische Moment weisheit-
licher Geschichtsauffassung dem Jahweglauben voll integriert worden=".
Von daher versteht es sich, wenn Jesaja das Werk Jahwes (po'at bezie-
hungsweise ma'asaeh) so stark hervorhebt. Genau dieses übersehen die
von ihm kritisierten Kreise: "Auf das Werk Jahwes schauen sie nicht, und
das Tun seiner Hände beachten sie nicht" (Jes 5,12). Jahwe hat die Ge-
schichte nicht nur in Gang gesetzt und dann sich selbst überlassen, er ist
es, der diese Geschichte erst eigentlich wirkt; Jahwe vollbringt dieses
sein Werk und führt es auf dem Zion zum Abschluß (Jes 10,12). Gerade
in einer Situation, in der man mit einem konkreten Eingreifen Gottes
in der Geschichte noch rechnete, war es entscheidend, daß der Prophet
nicht so sehr ein vergangenes Handeln Gottes ansprach, sondern ein
Werk, das bevorsteht. G. v. Rad stellt nämlich für den Begriff des Wer-
kes Gottes bei Jesaja fest: "Hier ist nicht heilsgeschichtlich Vergangenes
gemeint, weder die gemeindegründenden Taten der Vorzeit im Einzel-
nen noch im Ganzen, sondern ein ganz neues Gottesgeschehen, das der
Prophet in Gang kommen sieht und das alles Lebende in eine äußerste
Krise führen wird .... Der Begriff ,Werk Jahwes' ist hier also eschatolo-
gisch zu verstehen, denn dieses Werk ist zwar schon im Lauf, also schon
gegenwärtig, aber es wird zu einer ungeheuren und ganz unerwarteten
J ahweoffenbarung führen". "
Angesichts dieser andrängenden Verwirklichung des Planes göttli-
cher Weisheit stellt Jesaja für seine Zeitgenossen die Frage nach dem
menschlichen Verhalten, nach jener Weisheit des Menschen, die eine
adäquate Antwort auf die Offenbarung göttlicher Weisheit ist. Eine pro-
grammatische Antwort auf diese Frage gab er in der Auseinanderset_
zung mit dem König Ahas (vgl. Jes 7,1-17). Angesichts der Bedrohung
der davidischen Dynastie durch Aram und Israel fordert Jesaja Ahas
auf zum Vertrauen auf die Macht Jahwes: "Glaubt ihr nicht, so bleibt
ihr nicht." hae'aemin ist hier absolut verwendet und will in dieser Ver-
wendung ernst genommen werden'". Nach Wildberger greift das Ver-
bum an der vorliegenden Stelle das in Jes 7,4 Gesagte auf und meint:
Vertrauen haben, alle Mutlosigkeit überwinden, Festigkeit zeigen53.
GO Her m iss 0 n , 153 f.
51 G. v. Rad, Das Werk Jahwes, in Studia Biblloa et Semitica, Festschrift
für Th. Vrdezen, Wageningen 1966, 290-298, 293.
62 Vgl. H. W i1d b erg er, Jesaja, 284 t.
U Vgi. WHdberger, 285.
276
Eine solche Glaubensauffassung konnte nur wachsen auf dem Hinter-
grund der geschichtlichen Erfahrung Israels und auf Grund der dadurch
in einem besonderen Maß entstehenden Bindung des Volkes an seinen
Gott. Für Jesaja bedeutete "Glaube" daher die einzig mögliche Entspre-
chung zu einer Weisheit, wie er sie als Ausdruck göttlicher Heilsplanung
erkannt hatte. "Dadurch, daß bei Jesaja für alles Geschehen und Verste-
hen überhaupt nur Jahwe, sein Plan und Wille und die entsprechende
Einstellung der Menschen in Frage kommt, ist die Ausschließlichkeit der
Glaubensbeziehung nach ihrer extensiven Seite und die engste Ver-
knüpfung von Glaube und Sein die intensive Form des Ausschließlich-
keitsverhältnisses ihrer Vollendung entgegengeführt, die nach der Rich-
tung der Vertiefung des Sprachgebrauchs nicht mehr zu überbieten
ist64." In einem solchen Horizont mußte natürlich auch die rein natürli-
che Weisheitsbemühung eine Beurteilung erfahren, die den Optimismus
ihrer Vertreter dämpfte. Nur war die Zeit für die explizite Behandlung
dieses Themas noch nicht reif.
Die bisherigen Bemerkungen über die Auseinandersetzung zwischen
Weisheit und Jahweglauben zusammenfassend, lassen sich drei Schwer-
punkte herausstellen:
a) Die Weisheit des Urhebergottes wurde in Israel mit der alles verfü-
genden Schöpfer- und Offenbarerweisheit Jahwes identifiziert.
Schöpfung und Geschichtegriffen ineinander über.
b) Der Bezug zur Geschichte jedoch, vor allem das Erlebnis von Gericht
und Heil, ließ die Grenze der Weisheit in einem Maß sichtbar wer-
den, wie es der Alte Orient bisher nicht gekannt hatte.
c) Die Weisheit des Menschen wurde für Israel zum Glauben. Denn alle
Phänomene seines Lebens wurden mittlerweile in das geheimnisvolle
Geschichtswalten Jahwes einbezogen und waren so auch Objekt von
Glaubensentscheidungen. Die Gottesfurcht gewann eine neue Bedeu-
tung.
Schon hier läßt sich ahnen, daß die Entwicklung der Weisheitstradi-
tion in Israel nicht mehr von diesen Erfahrungen absehen konnte. Jeder
Versuch, die Weisheit einseitig mit dem Schöpfungsplan Jahwes zu iden-
tifizieren, ohne gleichzeitig auch die Rätselhaftigkeit der Durchführung
dieses Planes in der Geschichte zu betonen, mußte, so großartig er auch
im Einzelfall sein mochte, den berechtigten Widerspruch des denkenden
Gläubigen hervorrufen.
" A. Weiser, pisteuo, ThWNT VI, Stuttgart 1959,182-197,190.
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C. Versuch einer Synthese zwischen Weisheit ttnd Jahweglaube:
Die Selbstvorstellung der Weisheit in Spr 8
Mußten die Propheten bei ihrer Kritik an einem kulturell hochste-
henden Volk und dessen gebildeter Führungsschicht notgedrungen die
Sprache der Weisheit sprechen, so bewegte sich der Inhalt ihrer Bot-
schaft keineswegs im Horizont der Weisheitstradition. Doch das hinderte
nicht, daß es auch während der Zeit der prophetischen Verkündigung
eine bedeutende Weisheitstradition in Israel gegeben hat, wie kurze
Hinweise in Spr 25,1 und Jer 18,18 nahelegen. Man darf vermuten, daß
in dem halben Jahrtausend, das zwischen der Begründung des davidisch
salomonischen Reiches und dem babylonischen Exil lag, die zur Zeit Sa-
lomos beginnende Weisheitstradition in Israel nicht nur weitergeführt
und mit sachkundigem Verstand gepflegt, sondern auch im Hinblick auf
die prophetische Verkündigung durch spezifisch israelitische Glaubens-
erkenntnisse bereichert wurde. G. v. Rad hat in seiner Untersuchung
über die Weisheit darauf aufmerksam gemachts-, daß in den allgemein
für jünger gehaltenen Lehrgedichten von Spr 1-9, in den Freundesre-
den des Ijobbuches und bei Jesus Sirach der Erkenntniswille auf einen
Gegenstand gerichtet ist, der nicht ohne weiteres auch Untersuchungs-
objekt der alten Weisheit war. Dort richtete sich die Erkenntnis des
Menschen auf die ganze Breite des menschlichen Erfahrungsbereiches,
während jetzt die Prüfung und Auswertung der Erfahrungen im Vor-
dergrund steht, die an göttlichen Führungen, am göttlichen Segnen oder
Strafen gemacht werden konnten. "Dem Verlust an Breite steht also
eine Intensivierung der theologischen Reflexion gegenüber-"." Man be-
mühte sich also innerhalb der Weisheitstradition um eine Synthese Von
Jahweglaube und Weisheit, was am Beispiel von Spr 8 kurz erläutert
werden soll.
Die Rede der Weisheit in Spr 8 ist deutlich erkennbar in drei Teile
gegliedert". In den Versen 1-21 redet die als Person gedachte Weisheit
als Lehrerin und Erzieherin, die sich selbst empfiehlt. In den Versen
22-31 liegt eine hymnische Selbstprädikation der Weisheit über ihren
vorweltlichen Ursprung vor, über ihre geheimnisvollen Anfänge. Im
dritten Teil (V 32-36) setzt die Weisheit wieder ein mit einer Anrede
und einer Aufforderung, zu hören und die Belehrung anzunehmen. Die-
1I Vgl. G. v. Rad, WeilSheitin Israel, 96f.
" G. v. Rad, Weisheit in Israel, 97.
IT Vgl. ehr. K a y atz, Studien zu Proverbien 1-9, 771T. und G. v. Rad.
Weisheit JJn Israel, 197 f.
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ser Appell findet seinen Höhepunkt in einem Heilsruf, der durch einen
ultimativen Entscheidungsruf begründet wird im Sinne, es gilt auf die
Weisheit zu hören; nichts Geringeres nämlich als Tod oder Leben hängt
davon ab.
Der Akzent der ganzen Rede liegt auf dem Anruf der Weisheit. Aber
der Mittelteil (V 22-31) bestimmt die Ruferin genauer, daher muß zu-
nächst diesen Versen Beachtung geschenkt werden. G. v. Rad weist dar-
auf hin, daß die Rede von der urzeitlichen Existenz einer als Person ge-
dachten und selbstbewußt redenden Weisheit so seltsam ist, daß man
schon lange außerisraelitischen Einfluß angenommen hat58• Kayatz hat
in ihren Studien zu Spr 1-9 für die verwendeten Stil formen auf Paral-
lelen in den Selbstvorstellungen ägyptischer Götter hingewiesenes. Mit
Kayatz ist G. v. Rad der Überzeugung, daß die Vorstellung, wie der Gott
Atum Maat "an seine Nase setzt" und sie küßt und herzt, eine schlagen-
de Parallele ist zu der als Liebling oder Hätschelkind vor Jahwe spie-
lenden und ihn entzückenden Weisheit. Doch die Feststellung solcher
Parallelen kann eigentlich nur zeigen, woher Israel das Bild nahm, um
sein Anliegen zur Sprache zu bringen; über das Anliegen selber kann
von daher allein nichts ausgemacht werden. Wer redet in Spr 81
Zunächst handelt es sich bei dieser Weisheit um eine geschöpfliche
Wirklichkeit60, um eine innerweltliche Größe: "Jahwe schuf mich als
Anfang seiner Schöpfungstaten, vor seinen Werken in der Urzeit; in
fernster Zeit bin ich gebildet worden, im Anfang vor dem Anbeginn der
Erde" (Spr 8, 22 f.). Trotzdem läßt sich aus der Betonung des Anfangs
entnehmen, daß es sich nicht um ein Schöpfungswerk wie alle anderen
handelt. Wenn die Bibel vom Anfang spricht, redet sie nicht über den
ersten Punkt auf einer Strecke. "Wo die Bibel von Anfang und Ende re-
det, redet sie von Gott. Sie könnte nicht von Anfang und Ende reden,
ohne zugleich von Gott zu reden. Sie könnte aber auch nicht von Gott
reden, ohne von Anfang und Ende zu reden"." Die Rede vom Anfang
ist in der Bibel also qualitative und nicht quantitative Rede. In den Ver-
sen Spr 8,26-29 wird die Weisheit mit dem Schöpfungswirken Jahwes
in Verbindung gebracht, sie war dabei, als er allem seine Ordnung gab.
Jene Urordnung, von der die Propheten als Erkenntnis und Plan Gottes
sprachen, die hier nun mit dem Begriff hokmäh gefaßt wird, zieht sich
als Grundstruktur durch die gesamte Schöpfung hindurch. Israel hat
hier erstmals den Begriff einer Weltordnung formuliert, aber nicht _
G8 Vgl. G. v. Rad, Weishe'i:tin Israel, 198 f.
68 Chr. K.a y atz, Studien zu Proverbien 1-9, 93 ff.
10 Vgl. H. R in g g r e n , Word and Wisdom, Lund 1947, 100 ff.
11 Cl. Wes te r man n, Anf·mg und Ende in der Bibel, Stuttgart 1969,8.
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wie G.v. Rad mit Recht betont62 - etwas völlig Neues geschaffen; denn
das intensive Mühen der Weisen um die Erkenntnis von Einzelordnun-
gen ist wohl nur möglich gewesen unter der Voraussetzung einer Ge-
samtordnung, wenn man auch nicht ausdrücklich darüber reflektierte.
Diese Urordnung ist aber nicht ein letztes abstraktes Substrat dessen,
was Israel unter Welt verstand, denn sie wendet sich wie eine Person in
direkter Anrede werbend und fordernd an den Menschen. "Verobjekti-
viert ist hier also nicht eine Eigenschaft Gottes, sondern eine Eigen-
schaft der Welt, nämlich jenes geheimnisvolle Akzidens, kraft dessen sie
sich ordnend dem Leben des Menschen zuwendetv." Noch deutlicher
wird in Spr 3,19 das Wesen dieser Weisheit bestimmt: "Jahwe hat in
Weisheit die Erde gegründet, in Einsicht machte er den Himmel fest.
Durch seine Klugheit quillt aus Tiefen Wasser und lassen Wolken Tau
herniederträufeln." Die Urordnung der Welt ist, wie sich hier zeigt,
nichts anderes als der Reflex des dynamischen Weltenplanes Jahwes.
Wer sich daher der Stimme der Weltordnung öffnet, öffnet sich Jahwe
selber; wer dieser Stimme sein Ohr schenkt, ist folgerichtig im "Wohlge-
fallen Jahwes" (Spr 8,25). Um den Anruf der Urordnung an den Men-
schen ausdrücken zu können und um die Macht dieses Anrufes entspre-
chend hervorzukehren, haben die Lehrer zur Personifizierung der Weis-
heit gegriffen. Die Personifizierung hat also nur funktionale Bedeutung.
Dieser Anruf ist (vgl. Spr 8,1--4; 1,20 f.) nicht nur einigen wenigen
Eingeweihten zugänglich, sondern er ergeht öffentlich, für alle deutlich
vernehmbar. Was die Weisheit lehrt, ist Klugheit, Einsicht (Spr 8,5) und
Wahrheit (Spr 8,7). Sie will den Menschen abbringen vom Weg der Tor-
heit (Spr 8,5) und beschenkt den, der sich ihr zuwendet, mit Reichtum
und Ehre, aber auch mit Rechtlichkeit (Spr 8,18.21); ja, sie verheißt so-
gar Leben, göttliches Wohlgefallen und Geborgenheit (Spr 8,35; 1,33).
Dieser Ordnungswille aus dem Bereich der Schöpfung bezieht sich aber
nicht nur auf die private Lebensgestaltung des Menschen, sondern eben-
so auf den Bereich des öffentlichen Lebens (Spr 8, 15f.). Konsequent
wird das ganze ordnungsgemäße Verhalten des Menschen, alle Mani-
festationen von Ordnung auf dieseUrordnung zurückgeführt.
Die "Weisheit" als den Menschen ansprechende Urordnung in der
Schöpfung kann sich auch verbergen (vgl. Spr 1,20-33). Kayatz stellt
zu dieser Bußpredigt der Weisheit fest, daß in ihr Elemente der weisheit-
lichen und der prophetischen Rede sich vermischt haben; entsprechende
ägyptische Parallelen ließen sich bis jetzt keine finden64 - was auch
I. Vgl. G. v. R ,a d, WeisheLtin Israel, 201.
P G. v. Rad, Weisheitin Israel, 204.
" Vgl. ehr. K a ya t z , Studien zu Proverbien 1-9, 133.
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unmöglich ist, weil hier ein genuin prophetisches Erbe Israels nach-
wirkt. Die Weisheits rede hat die Kennzeichen einer Schelt- und Mahn-
predtgt=. Für die einzelnen verwendeten Motive lassen sich sehr viele
Parallelen aus der prophetischen Literatur anführen. Die Verse Spr
8, 24-31 für sich genommen sind eine Parallele zur prophetischen Rede-
form der Gerichtsankündigung mit vorausgehender begründender An-
klage. Doch die Gerichtsankündigung büßt in diesem Rahmen die Unbe-
dingtheit und Unwiderruflichkeit ein: Spr 1,22 f. ist nämlich eine durch
Verheißung verstärkte Mahnung; Spr 1,32 f. ist ein abschließender indi-
rekter Appell, sich doch der Weisheit zuzuwenden. Ferner finden sich
inhaltliche Motive, die sonst im Alten Testament ausdrücklich Jahwe
zugehören und der Weisheit an und für sich fremd sind; so zum Bei-
spiel, wenn von der Weisheit gesagt wird: "So will auch ich bei eurem
Unglück lachen, spotten, wenn euch der Schrecken überfällt" (Spr 1,26).
Diese Aussage wird in Ps 2,4; 37,13; 59,9 von Jahwe gemacht: "Du aber
Jahwe lachst ihrer; du spottest aller Völker" (Ps 59,9). Ebenso gehört
auch das Motiv des Rufens-nicht-Erhörens und des Suchens-sich-nieht-
finden-Lassens ursprünglich Jahwe zu und nicht der Weisheit. "Dann
rufen sie mich an, doch ich antworte nicht; sie suchen mich, doch sie
werden mich nicht finden" (Spr 1,28). Schon vorexilische Propheten
verwenden dieses Motiv (vgl. Mich 3,4; Jes 1,15; Jer 11,11.14; Hos
5,6.15; Am 8,12). Das Motiv des Widerstandes gegen den Ruf der Weis-
heit in Spr 1,24: "Weil ihr, als ich rief, euch geweigert habt, als ich die
Hand ausstreckte, niemand dessen achtete" hat nach Kayatz zwar Spu-
ren in der ägyptischen Weisheitsliteratur, doch findet es sich im Alten
Testament häufig (vgl. Jes 65,12; 66,4; Jer 7,13.24 f.; 9,13; 11,8; 17,23;
25,7; 32,33; 34,17; 35,14.17). Diese fingierte Person "Weisheit" tritt also
mit höchster Autorität auf. Sie redet von sich selber, wie Jahwe von
sich spricht beziehungsweise durch den Propheten sprechen läßt: "Be-
kehrt ihr euch zu meiner Mahnung, seht, meinen Geist gieß ich dann auf
euch, und meine Worte gebe ich kund" (Spr 1, 23).
Diese Beziehungen zu prophetischen Redeformen und Motiven lassen
erneut die Frage stellen nach der Bedeutung dieser den Menschen anru-
fenden Weisheit in Spr 1-9. Bis jetzt steht fest, daß es sich bei dieser
Weisheit um eine Struktur der geschöpfliehen Wirklichkeit handelt. Die-
se Struktur als Reflex des dynamischen Weltenplanes Jahwes spricht
den Menschen an und ruft ihn zu einem Verhalten, das seiner Stellung
innerhalb der Wirklichkeit entspricht. Dieser Anruf verschließt sich
dem Menschen nur auf Grund von schuldhaftem Widerstand, sonst ist
1115 VgL dazu und auch zum Folgenden K a y atz, 120-129.
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ihm diese Offenbarung grundsätzlich offen und vernehmbar". Die Tat-
sache, daß diese Ordnung als Struktur der Wirklichkeit ein Reflex der
Weisheit Jahwes ist, muß in Zusammenhang gebracht werden mit der
Beobachtung, daß diese Urordnung den Menschen anspricht mit einer
Autorität und Macht, wie es nur Jahwe zu tun pflegt. Nimmt man all
diese verschiedenen Einzelmomente zusammen, dann läßt sich zum ge-
samten Phänomen Spr 1-9 folgende Vermutung aussprechen:
Hier haben die Weisen Israels den Versuch unternommen, einen Ge-
samtentwurf zur Situation des Menschen in seiner Welt vor Jahwe vor-
zulegen. Vermutlich wurde dieser Versuch unternommen auf den Hin-
tergrund der Erfahrung der nationalen Katastrophe und des Exils (vgl.
Spr 1,24-27). Es ging darum, aufbauend auf den Voraussetzungen der
alten Weisheit (die Ordnungen gedeutet hat unter dem Gesichtspunkt
der Abhängigkeit des Menschen von Jahwe) und einer ausgeprägten
Schöpfungs theologie, so etwas zu entwerfen wie eine Systematik der Of-
fenbarung Gottes an den Menschen überhaupt. Das Grundmedium aller
Offenbarung sah man in der Ordnungsstruktur der Welt, die ja ein Re-
flex beziehungsweise ein Abbild des göttlichen Weltenplanes ist. Am
Verhältnis des Menschen zu dieser ihn anrufenden Urordnung entschied
sich auch das Verhältnis zu Jahwe. Man wurde an Jahwe schuldig, Wenn
man den Anruf der Weisheit mißachtete; daher kommt auch die Ge-
richtsandrohung in Spr 1,24-31. Einen solchen Entwurf kann man sich
nur denken zu einem Zeitpunkt, da Israel auch den Wahrheitsbesitz der
anderen Völker positiv erfahren hat und nach der Möglichkeit einer
Teilnahme der anderen an der Wahrheit fragte87• Es geht um einen theo-
logischen Entwurf, was darauf hindeutet, daß die Weisen entschiedenen
Anteil gewonnen haben an der theologischen Entwicklung im Alten Te-
stament. Sicher bot dieser Entwurf den Vorteil, die Offenbarung Jahwes
88 Das mußausdrücklich betont wenden im Blick ,a'llfdie Gestalt der Weis-
heit, wie sie uns im WeLsheitsgedicht Ijob 28 entgegentritt. Hier betont der
Dichter, daß der Mensch d,ieWeisheit, d. h. die der Welt von Gott ein,gest'iftete
Ordnung, nicht begreifen kann; der Weg zu dieser Weisheit bleibt ihm srund-
sätzlich verschlossen,
01 Vgl, W. Ei c h rod t, Theologie des Alten Testamen~s 2/3, 52. Vielleicht
gin.g es gerade darum, den Weisheitsbesitz der anderen Völker vor Israel zu
rechtfertigen, indem gezeigt wurde, daß dieser Bes·Ltzvon Wahrheit nichts
anderes sein könne als ein Angesprochensein der Menschen durch die Urordnung,
die als Reflex des Schöpfergottes J·ahwe sich durch die gesamte Wirklichkeit
bindurchzi.eht. Man könnte diese Situation vergleichen mit der Deuterojesajas.
Dieser Prophet war ebenfalls gezwungen, darüber zu reflektieoon, "warum der
Israel bekannte, vertraute, nach allem Geschehen aber so fragwülxHg gewor-
dene Gott nach wie vor willens und imstande ist, jetzt ein weltweites Hei1s-
handeln für sein gerichtetes Volk in Bewegung zu setzen". O. H. S tee k,
Deuterojesaja als theologischer Denker, KuD 15 (1969) 280-293, 286.
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in einer systematischen Einheit zusammenfassen zu können. Es war
auch möglich, die natürlich-menschliche Weisheit in und außerhalb von
Israel in Beziehung zu setzen zur Offenbarung Jahwes.
Die Gefahren einer solchen Synthese sind nicht zu übersehen. Man
brauchte nur der Versuchung zu erliegen, diese Weisheit als Urordnung
der Schöpfung zu identifizieren mit der Weisheit Jahwes, seinem dyna-
mischen Weltenplan, und die eigenartige Schwebe zu vernachlässigen, in
der sich der Begriff der Urordnung befand, dann war einer rationalisti-
schen Auflösung der Offenbarung Tür und Tor geöffnet. Dann wurde
eine solche Weisheit, die als Urordnung der Welt den Menschen an-
sprach, zu einem überall verfügbaren Schlüssel, um der Welt und Gott
auf die Spur zu kommen. "Und je größer das Zutrauen zu solcher Lei-
stung der Weisheit wurde, um so schneller war man bereit, von ihr auch
die Lösung der sonstigen Lebensrätsel zu erwarten"." Eichrodt weist
darauf hin, daß diese erste Gefahr mehr im Raum der alexandrinischen
Diaspora akut geworden sei, während eine zweite Gefahr die palästinen-
sische Gemeinde bedrängte, als in ihrem Ringen um die Gottesgewißheit
die lebendige Frömmigkeit durch eine wirklichkeitsfremde dogmatische
Welterklärung bedroht wurde. Darum war es für die Weisheitslehre von
entscheidender Bedeutung, daß aus ihren eigenen Reihen eine entschlos-
sene Abwehr aller Angleichungs- und Nivellierungsversuche und eine
energische Rückbesinnung auf die im israelitischen Gottesglauben ent-
haltenen Richtlinien der Welterkenntnis erstand'". Diese Rückbesinnung
vollzog sich in einer Krise der Weisheit, die ihren leidenschaftlichen Aus-
druck fand in den Büchern Ijob und Kohelet.
18 W. Eie h rod t, Theologie des Alten Testamentefl 213, 53.
tt E'i ehr 0 d t, a, a.O. 53.
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Die Antithesen der Bergpredigt
Inhalt und Eigenart ihrer Forderungen
Von Dr. Günther Sc h m a h I, Aachen
I. Der Hintergrund
Wer auf der Suche nach ethischen Weisungen und Normen das Neue
Testament durchforscht, wird nicht nur nebenher auch noch die Berg-
predigt zu berücksichtigen haben, er wird sich vielmehr bei diesen drei
Kapiteln des Mattäusevangeliums länger als an anderen Stellen der
Schriftensammlung aufhalten, da er auf einen für seinen Fragezusam_
menhang besonders relevanten Komplex gestoßen Ist'. Dieser ist in sich
nun wiederum vielgestaltig. Seine Ausführungen im einzelnen sind nicht
alle von gleichem Gewicht. Schon bei einer ersten Durchsicht, die noch
nicht auf eine detaillierte Gliederung abzielt, fällt innerhalb der Ge-
samtkomposition ein Abschnitt besonders auf. Die Eigenart seiner Dik-
tion verleiht dem Passus Mt 5,21--48 nicht nur eine relative Geschlos-
senheit, sie signalisiert zugleich die Bedeutsamkeit seiner Aussagen. In
einzigartiger, autoritärer Weise stellt Jesus alttestamentlichen Geboten
und Verboten seine Forderungen entgegen: "Ihr habt gehört .... Ich
aber sage euch." Er weist bisher Gültiges als unzureichend oder gar
falsch zurück und verlangt von den Seinen ein anderes Verhalten und
Handeln als bislang üblich, eine Gerechtigkeit, die sich von der der Pha-
risäer und Schriftgelehrten deutlich abhebt. V. 20 spricht es aus:
Ich sage euch nämlich: Wenn eure Gerechtigkeit die der Schriftgelehrten
und Pharisäer nicht weit übertrifft, werdet ihr nicht eingehen in das
Himmelreich.
Der Satz verrät Frontstellung. Er hat polemischen Charakter. Er
richtet sich gegen Schriftgelehrte und Pharisäer. Ähnliche Tendenzen
lassen sich noch öfter bei Mattäus nachweisen, besonders ausdrücklich
und pointiert im 23. Kapitel. Dort heißt es zu Beginn (23, 3):
Alles nun, was sie euch sagen, tut und befolgt. Nach ihren Werken aber
handelt nicht, denn sie sagen es und tun es nicht.
Angegriffen werden die Schriftgelehrten und Pharisäer, weil ihr Re-
den ihrem Handeln nicht entspricht, weil Reden und Handeln bei ihnen
1Vgl. etwa R. Schnackenburg, Die siitUche Botschaft des Neuen
Testaments, München 21962;H. D. Wen dIa n d, Ethik des Neuen Testaments.
Eine Einführung (NTDErg.-R. Bd. 4), Göttingen 1970.
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auseinanderfallen. Zwiespältig sind sie, "Heuchler" (23,13.15.23.25.27.29).
Ihr Tun straft ihr Reden Lügen. Taugt ihre "Gerechtigkeit" deshalb
nichts, weil ihnen existenzielle Unwahrhaftigkeit vorzuwerfen ist? Diese
Gedanken sind sehr wohl mattäisch, doch wird man sie nicht ohne wei-
teres schon als ausreichende Erklärung für 5, 20 gelten lassen, ehe nicht
der dieser Stelle spezifische Kontext befragt ist.
Die angedeutete Auseinandersetzung mit Schriftgelehrten und Phari-
säern bestimmt die Argumentation des Evangelisten weiterhin im fünf-
ten Kapitel. Denn der Vers ist "überschrift!" über das Folgende. 5,21-48
verdeutlicht und entfaltet ihn, legt ihn aus3• Was unter der vom Jesus-
jünger geforderten "besseren Gerechtigkeit" zu verstehen ist, muß also
den sechs Antithesen entnommen werden. Hier wird erläutert, was dort
angedeutet wurde.
5,20 leitet die Antithesen 5,21-48 ein. Gleichwohl gehört der Vers
ebenfalls zu dem Passus 5, 17-19 hinzu", Er muß daher auch in diesem
Zusammenhang gesehen und verstanden werden. Die Verse 17-19 han-
deln von dem Gesetz. Unmißverständlich wird dessen Gültigkeit betont,
eindringlich wird auf seiner Befolgung bestanden. Der Ton der Sätze
läßt erneut auf eine Frontstellung schließen. Freilich dürften hier kaum
"Schriftgelehrte und Pharisäer" anvisiert sein; ihnen ist ja das Gesetz
und seine Beobachtung oberstes Anliegen. Die Attacke richtet sich dies-
mal gegen Kreise, die dem Gesetz Bedeutung und Berechtigung abspre-
chen, die glauben, ohne Gesetz auskommen zu können. Die Gegner sind
Libertinisten, Antinomistens. Wenn nun der Evangelist die beiden Stük-
ke, 5, 17-19 einerseits und 5,20 andererseits, trotz ihrer verschiedenen
Stoßrichtung zusammenbringt, so verfolgt er mit dieser Verbindung of-
fenbar ein bestimmtes Ziel: er verknüpft beide Themen, das des Geset-
zes und das der Gerechtigkeit miteinanders: beide Aussagereihen sind
sachlich aufeinander bezogen, durchdringen sich und erklären sich
wechselseitig. "Gesetz" zielt auf "Gerechtigkeit" ab, und zwar, recht
verstanden, auf jene "bessere Gerechtigkeit", durch die sich der Jesus-
jünger von den Schriftgelehrten und Pharisäern unterscheidet.
Erfährt aber das eine Glied eine Korrektur ("Gerechtigkeit" - "bes-
sere Gerechtigkeit"), so dürfte das andere ("Gesetz") auf Grund der mat-
t Vgl.W. Tri 11 in g , Das wahre Israel (StANT 10), Mürchen 31964, 184;
G. Sc h n eid er, Botschaftder Bergpredigt,Aschaffenburg 1969, 46.
3 Vgl. R. H u m m e I, Die Auseinandersetzung zwischen Kirche und Ju-
dentum im Matthäusevangelium, München1966, 70.
4 Hat das "nämlich" in 5,20 auch nicht dir.ekt begründende, so doch an-
schließende Funktion; vgl. G. Sc h n eider, a. a, O. (5. Anm. 2), 45.
$ Vgl.R. H u m me 1, a. a. O. (s. Anm. 3), 66-71.
e Vgl.W. Tri 11in g , a.a, O. (s.Anm. 2), 183.
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täischen Zusammenschau ebenfalls mitumgedeutet werden. Es ist also
nicht auszuschließen, daß die Antithesen auf dem Hintergrund von
5, 17-20 nicht nur das Thema des "Gesetzes" neben dem der "Gerech-
tigkeit" aufgreifen und entfalten, sondern daß analog der Forderung
und Erläuterung der "besseren Gerechtigkeit" aus 5,21-48 auch ein ge-
wandeltes Gesetzesverständnis sprechen wird. "Gerechtigkeit", auch die
geforderte "bessere Gerechtigkeit", hat es offensichtlich mit "Gesetz" zu
tun; in welchem Sinne, muß die Auslegung der sechs Antithesen erbringen.
II. Die Antithesen
Bevor die Antithesen im einzelnen betrachtet werden, empfiehlt sich
ein kurzer Gesamtüberblick. Die einzelnen Abschnitte sind klar vonein-
ander abgehoben. Eine trotz leichter Abwandlungen formelhaft wirken-
de Einleitung markiert jeweils ihren Beginn.
Es ergibt sich folgende Gliederung:
1. vom Töten: 5,21-26
2.vom Ehebruch: 27-30
3.von der Ehescheidung: 31-32
4. vom Schwören: 33-37
5.von der Wiedervergeltung: 38-42
6.von der Feindesliebe: 43-47
7. von der Vollkommenheit: 48.
Es zeigt sich, daß die Antithesen der "zweiten Tafel" des Dekalogs
folgen, das vierte und siebte Gebot jedoch übergehen. Aus dieser Beob-
achtung darf zweierlei geschlossen werden: 1. Die Forderungen Jesu un-
terscheiden sich nicht - jedenfalls nicht primär - materialiter von den
alttestamentlichen Geboten. 2. Da eine "Auswahl" aus dem Dekalog ge-
troffen wird, soll offenbar exemplarisch auf christliches Verhalten und
Gesetzesverständnis aufmerksam gemacht werden. Die sechs Antithesen
haben Modellcharakter". Sie weisen den Jesusjünger eher auf bestimmte
Verhaltensmuster hin, als ihn kasuistisch festlegen zu wollen.
Der Spruch von der Vollkommenheit (5,48) folgt auf den Abschnitt
über die Feindesliebe (5,43-47). Dieser unmittelbare Zusammenhang
wird um so mehr zu berücksichtigen sein, als der im Spruch begegnende
Verweis auf den »himmlischen Vater" an eine sprachlich ähnliche For-
mulierung innerhalb der letzten Antithese (V. 45: "daß ihr Söhne eures
1 Vgl. G. Schneide!', a.,a.O. (s. Anm. 2), 47.
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Vaters im Himmel werdet") erinnert. Seine betonte Endstellung aber,
sowie seine generelle Aussage und das resümierende "also" machen es
wahrscheinlich, daß der Satz das in den sechs Antithesen Entfaltete zu-
sarnmenfaßt", Außerdem entspricht seine Aufforderung zur "Vollkom-
menheit" dem Ruf nach der "besseren Gerechtigkeit", den der Einlei-
tungsvers 5,20 erhoben hatte". Das Thema also, das von 5,17 an vorbe-
reitet, in 5,20 formuliert und in den Antithesen entfaltet wurde, ist mit
5, 48 zum Abschluß gebracht.
UI. Die Forderungen im einzelnen
Es geht hier nicht darum, sämtliche mit den Antithesen zusammen-
hängenden Probleme zu erörtern, wie etwa, um einen sicherlich sehr
wichtigen Punkt zu nennen, jeweils die traditionsgeschichtlichen Fragen
zu klären!", Hier wird lediglich eine Auslegung von Mt 5,21-48 auf
dem oben kurz skizzierten Hintergrund von 5, 17-20 versucht, d. h. der
Themenstellung des Beitrags gemäß sollen möglichst präzise die Aussagen
der Einzelforderungen getroffen und ihr Charakter diskutiert werden.
1. Vom Töten: 5, 21-26
11 Ihr habt gehört, daß zu den Alten gesagt worden ist: Du sollst nicht
töten; wer aber tötet, soll dem Gericht verfallen sein.
I! Ich aber sage euch: Jeder, der seinem Bruder zürnt, soll dem Ge-
richt verfallen sein; wer aber zu seinem Bruder sagt: Raka, soll dem
Synedrium verfallen sein; wer aber sagt: More, soll der Feuerhölle ver-
fallen sein.
nWenn du also deine Gabe zum Altar bringst und dich dort erinnerst,
daß dein Bruder etwas gegen dich hat, 2450 laß deine Gabe dort vor
dem Altar und geh zuerst hin und versöhne dich mit deinem Bruder
und dann komm und bringe deine Gabe dar.
tS Sei deinem Widersacher schnell wieder wohlgesonnen, solange du
noch mit ihm auf dem Weg bist, damit dich nicht der Widersacher dem
Richter übergebe und der Richter dem Gerichtsdiener und du ins Ge-
fängnis geworfen wirst. !SAmen, ich sage dir, du wirst dort nicht her-
auskommen, bis du den letzten Pfennig bezahlt hast.
8 Vgl. E. Sc h w e i zer, Das Evangelium nach Matthäus (NTD 2), Göttin-
gen 1973, 82 f.
o Vgl. G. Schneider, a.a.O. (s. Anm. 2), 64.
10 Vgl. dazu im einzelnen die Monographien zur Bergpredigt und die Kom-
mentare zum Mattäus-Evangelium.
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V. 21 zitiert das 5. Gebot (Ex 20,13; Dt 5,17) und fügt die im mosai-
schen Gesetz enthaltene Strafandrohung (Gen 9,6; Ex 21,12; Lev 24,17
u. ö.) an. Nach jüdischem Recht verdient der Mörder den Tod. Das ist
"gerecht": die Strafe entspricht dem Vergehen.
Der Rechtssprache bedient sich auch die Entgegnung in V. 22. Ihre
Dreigliedrigkeit dient der Betonung des Gegensatzes. Der erste Satz ge-
neralisiert ("jeder, der ... "): er schließt die Ausnahme aus. Die beiden
folgenden Sätze (V. 22b.c), formal völlig mit dem mosaischen Rechtssatz
übereinstimmend, insistieren.
Rein rechtlich betrachtet, erscheinen die Aussagen des V. 22 absurd.
Schon für den Zorn und das Schimpfwort soll die gleiche Strafe ver-
hängt werden wie für den perfekten Mord? Das ist nicht nur unange-
messen, sondern auch unmöglich, da sich der Zorn nicht äußert; er ver-
bleibt im Innern des Menschen. Nach außen hin kann er sich Luft ma-
chen in Beleidigungen. Die sind dann nachweisbar und können vor Ge-
richt eingeklagt werden. Solche überlegungen mögen die Weiterführung
der Entgegnung in V. 22b.c mitbestimmt haben. Auch in diesen Sätzen
frappiert die Inadäquatheit des Strafmaßes im Vergleich zum Vergehen.
Sie sagen eigentlich nichts Neues. Sie untermalen und bekräftigen, sind
eher literarische Erweiterungen als sachliche Fortführungenu, Als sol-
che freilich unterstreichen sie recht eindringlich die Aussage von V. 22a
und verbieten entschieden eine rein "pädagogische" Auslegung in dem
Sinne etwa, man solle, um es nicht zum Schlimmsten (=Mord) kommen
zu lassen, schon den Anfängen (=Zorn) wehren. Nein, der äußerlich
nicht konstatierbare "Anfang" ist so verdammenswert wie das "Ende".
Wer einem anderen in seinem Herzen zürnt, gleicht einem Mörder. Er
vergiftet die Atmosphäre menschlichen Miteinanderlebens, er verhindert
offene, unverstellte Brüderlichkeit. Um diese wahre Brüderlichkeit aber
geht es der Jesusforderung.
Zwei Beispiele (5,23 f.; 5,25 f.) verdeutlichen. Realistisch rechnen sie
mit der Möglichkeit und sogar Tatsächlichkeit von "atmosphärischen"
Störungen. In solchen Fällen hilft nur unbedingte Versöhnungsbereit_
schaft (5, 23 f.), die rasch und entschlossen die erste Möglichkeit nutzt,
menschlich wieder zueinanderzukommen (5, 25 f.)12.
11 Das dürfte schon der Tatsache zu entnehmen sein, daß der "dl'lastischste
Fall" gleich zu Beginn (V. 22a) genannt wird. Dann aber ]st auch die Steigerung
("Raka" - "More" und "Synedrium" - "Feuerhölle"), auf die die Ausleger
immer wieder hinweisen, als Klimax primär ein Iiterarisehes Mittel und darf
nicht zu sehr inhaltlich gepreßt werden.
l! VgL E. Sc h w e ~zer, a. a. o. (s. Anm. 8), 73.
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2. VomEhebruch: 5,27-30
!7 Ihr habt gehört,daß gesagtwordenist: Du sollstnicht ehebrechen.
28 Ich aber sage euch: Jeder, der eine Frau begehrlich anschaut, hat
bereits in seinemHerzenmit ihcdieEhe gebrochen.
HWenn aber dein rechtes Auge dich ärgert, so reiß es aus und wirf es
von dir. Denn es ist besser für dich, daß eins deiner Glieder verloren-
geht,als daß deinganzerLeibin dieHöllegeworfenwird.
10 Und wenn deine rechte Hand dich ärgert, so hau sie ab und wirf sie
von dir. Denn es ist besser für dich, daß eins deiner Glieder verioren-
geht,als daß deinganzerLeibin dieHöllefährt.
V. 27 greift das 6. Gebot auf (Ex 20,14; Dt 5,17). Eine ausdrückliche
Strafandrohung fehlt. Dem Leser des Evangeliums ist ohnehin klar, daß
Ehebruch mit der Todesstrafe belegt wird (Lev 20,10; Dt 22,23-25).
Was Jesus dem Gebot entgegenhält, steht im folgenden V. 28. Seiner
Form nach ist er ein Rechtssatz. Der den "Fall" umschreibende erste
Teil ist völlig parallel zu 5, 22a gestaltet. Die Hauptaussage enthält nicht
die Strafsanktion, sondern konstatiert, darin V. 27 folgend, das Vergehen.
Wieder springt das drastische Mißverhältnis zwischen Tat und zu er-
wartender Strafe in die Augen. Soll schon der begehrliche Blick todes-
würdig sein? Außerdem, wer beurteilt - als außenstehender Richter -
den Blick und unterscheidet ihn beispielsweise von dem bewundernden,
der doch nicht verboten ist? Es scheint, als werde hier in Rechtssprache
"Recht" ad absurdum geführt. Ebensowenig wie bei der vorhergehen-
den Antithese geht es aber um eine bloße Verhütungstaktik. Die Formu-
lierung von 5, 28 und die zur Unterstreichung seiner Aussage angefügten
und eigens auf ihren jetzigen Kontext zugeschnittenen's Bildworte
5, 29f. geben im Zusammenhang mit 5, 28 auch zu erkennen, daß nicht
das Gesetz als letzte Instanz betrachtet werden darf, sondern Gottes
Wille. Diesem kann schon zuwider sein, was jenem noch lange konform
ist. Dem Gotteswillen entspricht eben nicht ohne weiteres schon ein äu-
ßerlich intaktes, formal korrektes Verhältnis der Menschen zueinander.
Jesu Forderung besteht vielmehr auf absoluter "Sauberkeit" und Gerad-
heit der zwischenmenschlichen Beziehungen. Diese geraten nicht erst
durch die äußere Tat des Ehebruchs in Unordnung, sie werden bereits
viel früher gestört, schon durch den "begehrlichen Blick". Die Forde-
rungen zeigen gerade durch ihre Radikalität, wieviel Jesus am Menschen
liegt. So widersprechen diese - wie auch die folgende - Antithese der
13 Wahrscheinlichhat der Evangelisteine Mk-Tradition (Mk 9, 43-48), der
er an 'anderer St~lle seines Werkesgetreuer folgt (Mt 18,8 f.), hier d'llT'ChKür-
zung (derHinweismtf den Fuß is't entfallen)und Umste:llung (das Augejst vor
der Hand genannt)demKontext eingepaßt.
289
zeit- und umweltbedingten Unterbewertung der Frau'! als verfügbares
Eigentum ihres Gatten, indem sie eben nicht mehr einseitig vom Mann
und seinen "Rechten" her denken'<.
3. Von der Ehescheidung: 5, 31 f.
31Es ist ferner gesagt worden: Wer seine Frau entläßt, soll ihr den
Scheidebrief geben.
82 Ich aber sage euch: Jeder, der seine Frau entläßt, außer im Falle
von Unzucht, macht, daß sie die Ehe bricht, und wer eine Entlassene
heiratet, begeht Ehebruch.
V. 31 ist nicht direkt dem Dekalog entnommen. Inhaltlich-sachliche
Nähe zum 6. Gebot, das die vorstehende Antithese ins Auge faßte, erklärt
seine Placierung im Kontext. Es handelt sich um ein Gesetzeswort. In
Gesetzessprache faßt es zusammen, was Dt 24,1-4 in Hinblick auf ein
Ehescheidungsverfahren verfügt. Die grundsätzliche Frage nach der
Möglichkeit der Scheidung wird nicht erhoben; sie ist als entschieden
vorausgesetzt.
Um eben diese grundsätzliche Frage aber ist es der Gegenthese,
V. 32, zu tun. Die Prozedur wird überhaupt nicht diskutiert. In zweifacher
Erwiderung wird Ehescheidung dem Ehebruch gleichgesetzt. Die Bezie-
hung zu 5, 27-30 ist offensichtlich. Die "Unmöglichkeit" der Eheschei-
dung für den auf die "bessere Gerechtigkeit" verwiesenen Jesusjünger
ist klar herausgestellt. In Rechtssprache - wobei sich V. 32a in der For-
mulierung an 5,22a.28, V. 32b dagegen eher an 5,31 orientiert und der
zweite Teilvers sich durch Wiederaufnahme des Stichwortes "entlassen"
als Weiterführung des ersten zu erkennen gibt - wird das "Recht" der
Scheidung verwiesen. Damit ist zugleich allem jüdischen Disput über
Scheidungsgründe, der seinen Niederschlag in der auch von Mattäus
aufgegriffenen Markus-Tradition gefunden hat (Mk 10, 2-9; Mt 19,3-9),
kategorisch ein Ende gesetzt. Die Menschenwürde des Ehepartners verbietet
jedes spitzfindige Herumtüfteln und Suchen von Anlässen, die eine
Scheidung rechtfertigten.
Wie aber ist dann der von Mattäus hier (5, 32) und Mt 19, 9 bezeugte
Zusatz "außer im Falle von Unzucht" zu verstehen? Ziemlich überein-
stimmend lehnen die Ausleger heute eine inklusive Deutung der ge-
nannten Stellen - etwa im Sinne von "auch der Unzuchtsgrund gilt
14 Vgl. J. Lei pol d t, Die Frau in der antiken Welt und im Urchristentum,
Leipzig 21955, 72-116.
15Vgl. E. Schweizer, a.ia. O. (5. Anm. 8), 73; G. Schneider, 2.8.0.
(,s.Anm. 2), 52. Zum jüdischen Eherecht vgl, K. Bor n h ä u ser, Die Berg-
predigt. Versuch einer zeitgenössischen Auslegung, Gütersloh 1923, 70-85.
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nicht16" - ab17• Sie erblicken in der Erweiterung mit Recht eine wirk-
liche Klausel. Berücksichtigt man nun in dieser Frage die verschiedenen
Schichten der neutestamentlichen Überlieferung, um den traditionsge-
schichtlichen Prozeß der Weitergabe eines ursprünglichen Jesuswortes
zu verdeutlichen, erinnert man sich ferner des polemischen Hintergrun-
des Mt 5, 17-20, auf dem die gezielten Aussagen der Antithesen gesehen
werden müssen, so verbietet sich die Annahme, diese Klausel lasse ge-
genüber der jüdischen Vielzahl von Scheidungsgründen nun ihrerseits
bloß einen einzigen gesetzlich möglichen, "legitimen" Anlaß gelten. Die
Antithese, einschließlich der Klausel, widersetzt sich gerade der jüdi-
schen Scheidungspraxis so entschieden, weil sie grundsätzlich die hinter
dieser Praxis stehende Auffassung von Ehe und Ehepartner verwirft.
Ehescheidung und Ehebruch sind für den Jesusjünger gleicherweise
"unmöglich", weil in beiden Fällen der andere als austauschbares Ob-
jekt behandelt würde. Grundlage der Ehe ist partnerschaftliche Treue.
Wo diese Treue durch Fehlverhalten-s des einen preisgegeben wird, da
ist dem ehelichen Miteinander der beiden der Boden entzogen, .da ist
ihre Ehe de facto gelöst. Diese "Ausnahme" hat die Klausel im Auge. Es
ist eine Ausnahme, die nicht wieder auf einem sich nun christlich ge-
benden Erlaubnisdenken beruht, sondern die ihrerseits beide Partner
auf die die Ehe tragende Grundhaltung der Treue verweist. Diese Treue
- so macht die Klausel deutlich - ist "freie Treue", da sie eben nicht
wieder gesetzlich einengt, sondern den für beide Partner notwendigen
Raum der Freiheit eröffnet19•
16 So lautet die Übersetzung von Mt 5,32 bei O. Kar r er, Neues Testament,
München 1959.
17 Aus der Fülle der Literadur seien eiJn'igeneuere Beiträge genannt: H.
B,altensweliler, Die Ehe im Neuen Testament, Zürich 1967; H. Greeven,
Ehe nach dem Neuen Testament, in: NTS 15 (1968/69) 365-388; A. S,an d, Die
Unzuchtsklausel in Mt 5,31.32 und 19,3-9, in,: MThZ 20 (1969) 118-129; P.
H <> f f m ,an n , Jesu Wor,t von der Ehescheidung und seine Auslegung in der
neutestamentlichen über.li'efenmg, in: Concilium 6 (1970) 326-332; G. Schnei-
der, Jesu Wort über die Ehescheidung in der Überlieferung des Neuen Testa-
men:ts, in: TrThZ 80 (1971) 65-87; R. P e oS c h, Freie Treue. Die Clmisten 'UIJ'ld
die Ehescheidung, Freiburg-Basel-WiJen 1971.
18 Die Frage, ob unter diesem "Fehlverhalten" näherhin "Ehebruch" (so
R. Pes eh, a. a, O. [soAnm. 17], 47 '1.1. ö.) oder eher "andatuernde Untreue" (so
E. Sc h w e i z e r , la.a. O. [soAnm. 8]. 75). etwa im Sinne von "Hurerei, Prosti-
tution" (so A. Sand, ·a.a.O. [soAmn. 17],125-127; G. Schneildeil', a.ao.
[soAnm, 17]. 81) zu verstehen ist, soll. hier nicht weiter erörtert werden. Aus-
gesch10ssenaber wird die hauptsächlich von H. BaI t e n s w eil e r (a, a. O.
[s. Anm. 17]. 94-102) vorgetragene These, "Unzucllt" meine an den beiden
Mt-Stellen, paratlel zum Aposteldekret in Apg 15,20.29; 21,25, gewisse Inzest-
Ehen.
19 Vgl, R. Pes eh, a. a,O. (s. Anm. 17), 75 u. Ö.
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4. VomSchwören: 5, 33-37
"Wiederum habt ihr gehört, daß zu den Alten gesagt worden ist:
Du sollst keinen Meineid schwören. sondern du sollst dem Herm deine
Schwüreerstatten.
"Ich aber sage euch: Ihr sollt überhaupt nicht schwören, weder beim
Himmel, denn er ist der Thron Gottes, 3Ii noch bei der Erde, denn sie
ist der Schemel seiner Füße, noch bei Jerusalem, denn es ist die Stadt
des großen Königs. H Noch sollst du bei deinem Haupte schwören,
denndu kannst kein einzigesHaar weiß oderschwarzmachen.
31Eure Rede sei vielmehr: Ja für ja, Nein für nein; was darüber hin-
ausgeht,ist vomBösen.
Volltönende Einleitungsformel - wie zu Beginn der ersten Antithese
in 5,21 - und an den Anfang gesetztes "wiederum" markieren einen ge-
wissen Neuansatz: mit 5,33 beginnt die zweite Gruppe der Gegensatz-
sprüche. Der Evangelist gliedert sie also in zwei Dreierketten auf. Dar-
über hinaus könnte mitangedeutet sein, daß die dritte Antithese nur
eine relative Eigenständigkeit besitzt, daß sie eher als eine Art Zusatz
zur zweiten zu verstehen ist.
Der erste Teil von 5, 33 zitiert eine gesetzliche Bestimmung des Pen-
tateuchs, die den Meineid verbietet (Lev 19, 12). Der zweite Teil bringt
die ebenfalls bekannte Forderung, dem Herrn die Schwüre zu erstatten
(Num 30,3; Dt 23,22). In formaler Entsprechung ergeht die Entgegnung,
zunächst negativ (5,34-36), schließlich positiv gefaßt (V. 37). Dabei ent-
hält bereits das erste Glied, V. 34a, die eigentliche Antithese. Die Verse
34b.35 und der sprachlich leicht abgewandelte V. 36 explizieren das
grundsätzliche Verdikt. Der Passus läuft aus in einer Gegenforderung
(V. 37).
Gegenüber dem alttestamentlichen und rechtlich selbstverständlichen
Verbot des Meineids läßt Jesus den Eid überhaupt nicht gelten. Die ent-
faltenden und jeweils begründenden folgenden Verse machen deutlich,
warum. Gott selber würde in solchen Fällen als Zeuge und Garant
menschlicher Wahrhaftigkeit bemüht. Das gilt auch dann, wenn man die
ausdrückliche Berufung auf seinen Namen vermeidet und sich pharisä-
isch-hinterhältig gewisser Umschreibungen und Ersatzwendungen20 be-
dient. Wer so agiert, versucht, Gott "vor den eigenen Karren" zu span-
nenU.Gott aber ist nicht verfügbar.
!t Als "Komment.ar"bietet sich der PassusMt 23, 16-22 aus der Amtiphal'li._
säeITede aal.
!1W. Kn ö r zer, Die Bergpredigt. Modell einer neuen Welt, Stuttgart
!1970, 55.
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Was positiv vom Jesusjünger erwartet wird, spricht V. 37 aus. Dessen
Sinn erhellt aus der "Parallele" Jak 5,1222• Der Forderung dieser Stelle
gemäß ("euer Ja sei ein wirkliches Ja, euer Nein ein wirkliches Nein"),
wird auch hier auf der einfachen, schlichten Wahrheit bestanden. Jede
Doppelzüngigkeit, deren Ja auch ein Nein sein kann, jedes taktische
Jonglieren mit Worten, das sich stets einen Vorbehalt reserviert, sind
"vom Bösen". Wo sich menschliche Rede zusätzlicher Bekräftigungen
bedient, diskreditiert sie sich selbst. Denn, wenn auch uneingestanden,
unterscheidet sie dann "zwischen Worten, die wahr sein müssen, und
solchen, die nicht wahr zu sein brauchen28". Wo aber der Weisung des
V. 37 entsprochen wird, herrscht eine Atmosphäre unverstelIter Offen-
heit. Hier bedarf es keiner ausdrücklichen Versicherungen, keiner eides-
stattlichen Beteuerungen. Hier ist das Vertrauen in den andern gewähr-
leistet.
5. Von der Wiedervergeltung: 5,38--42
38 Ihr habt gehört, daß gesagt; worden ist: Auge um Auge und Zahn
um Zahn.
38 Ich aber sage euch: Widersteht nicht dem Bösen. Sondern, wer dich
auf die rechte Wange schlägt, dem halte auch die andere hin. .. Und
wer dich vor Gericht bringen und dir den Rock nehmen will, dem laß
auch den Mantel. Cl Und wer dich nötigt für eine Meile, mit dem geh
zwei. 41Wer dich bittet, dem gib. Und wer von dir leihen will, von
demwende dich nicht ab.
Die These des V. 38 ist nicht bloß ein Grundsatz in Israel (Ex 21, 24;
Lev 24,20; Dt 19,21), sie wart' und ist die Grundlage jeglichen Rechts.
Rechtsprechung basiert auf dem hier vertretenen Proporzdenkenl!l.
Recht schafft Gerechtigkeit, weil und indem es ein Strafmaß verhingt,
das sich an der Straftat orientiert. Recht weiß um die Notwendigkeit des
Egalisierens und Restituierens.
Doch eben diesem Prinzip widerspricht Jesus, wenn er verlangt,
nicht auf Vergeltung aus zu sein, sondern auf das eigene "gute Recht"
zu verzichten. Er will den Teufelskreis von Schlag und Gegenschlag
endlich durchbrochen wissen. Die bloße Forderung des V. 39a könnte
aber zu Mißverständnissen Anlaß geben. Sie könnte - isoliert betrachtet
J! Vgl. E. Sc h wei ze r , a. a. O. (s, Anm. 8), 78.
!3 G. Sc h ne ider, Botschaft (So Arun. 2), 57.
14 Vgl. die Bestimmungen des Codex Hammurabi: "Ge&etzt, ein Ma.n!n hat
das Auge eines Freigeborenen zerstört, .so wiM man sein Auge zerstören ...
Gesetzt, ein Mann hat einem anderen ihm gleidlstehenden Mann einen 1Jahn
ausgeschlagen., ISO wWd man ihm einen Zahn arusschLagen" (§§ 196.200).
JI Im Judentum iISt es als lex oder lus taliorus besonders ausgeprägt.
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- "Kleine-Leute-Mora126" sein, könnte als taktische Verhaltensregel
aufgefaßt werden, im eigenen Interesse einer Auseinandersetzung mit
dem Überlegenen aus dem Weg zu gehen. Doch die die Antithese illu-
strierenden Beispiele der folgenden Verse, die in formaler Hinsicht eine
durchdachte Folge eufweisen'" und vom Inhalt her eine absteigende
Reihe bilden'", lassen unmißverständlich erkennen, daß nicht eine be-
rechnende Demutshaltung, sondern ein neues, die Norm durchbrechen-
des und sie überführendes Handeln gefordert wird. Der Sinn des gesam-
ten Passus 5, 39-42 läßt sich wohl am ehesten mit dem Pauluswort wie-
dergeben: "Laß dich vom Bösen nicht überwinden, sondern überwinde
das Böse durch das Gute" (Röm 12, 21). Dieses "neue" Prinzip ruft nicht
zu bloßer Passivität auf, sondern zur "paradoxen Aktivität29" des Gu-
ten. Damit weisen die Verse schon voraus auf das Anliegen der sechsten
und letzten Antithese.
6. Von der Feindesliebe: 5, 43-47
ca Ihr habt gehört, daß gesagt worden ist: Du sollst deinen Nächsten
lieben und deinen Feind hassen.
H Ich aber sage euch: Liebet eure Feinde und betet für eure Verfol-
ger,
45 daß ihr Söhne eures Vaters im Himmel werdet; denn er läßt seine
Sonne aufgehen über Böse und Gute und läßt regnen über Gerechte
und Ungerechte.
MWenn ihr nämlich die liebt, die euch lieben, was habt ihr für
Lohn? Tun nicht die Zöllner das gleiche?
47 Und wenn ihr nur eure Brüder grüßt, was tut ihr Besonderes? Tun
nicht die Heiden das gleiche?
Nur der erste Teil des V. 43 entstammt dem Alten Testament (Lev
19, 18). Der dem Liebesgebot nachgebildete zweite Teil findet sich wört-
lich dort zwar nicht. Doch trifft er die weitgehend praktizierte Haltung
des Feindenhasses'", die aus einer einseitigen und verengten Sicht vom
"Nächsten" resultiert. Denn läßt man als solchen nur den Volksgenossen
gelten, ist die Verachtung der anderneine naheliegende Konsequenz.
Z8 P. Hof f m an n, Auslegung der Bel1gpreddgt, in: BihLeb 10 (1969)
57-65.111-122.175-189.264-275, hier 265.
!7 Rel:ativsätze und Partizipialkonstruktionen wechseln dn 5,39b-42 rhyth-
misch einander ao.
:8 Die Beispiele beginnen mst dem als besonders entehrend empfundenen
Schlag auf die rechte Wange und enden mit dem alltäglichen Bittgesudl..
!t P. Hof fm a n n, a. a. O. (s. Arun. 26), 266.
H Inder Sekten rolle (I 3 f. 10) ruft die QUffil'angemeindesogar zum Feindes-
haß auf.
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Die Antithese zerbricht diese Schranken. Indem sie ausdrücklich den
Feind und Verfolger nennt, fordert sie eine Liebe, die niemanden aus-
schließt, die grundsätzlich alle umfaßt. Damit ist der Höhepunkt des ge-
samten Abschnitts erreicht'". Das entscheidende Prinzip ist genannt, das
Verhalten und Handeln des Jesusjüngers bestimmt. Wer diesem Grund-
satz folgt, übt die "bessere Gerechtigkeit". Denn in ihm und seinem Tun
scheint etwas auf von der "Haltung" des himmlischen Vaters, der vorbe-
haltlos gewähren läßt und "interesselos" schenkt (V. 45). Dieser Grund-
satz ist so wichtig, daß er in zwei parallel gebauten Sprüchen (5, 46 f.)
nochmals mit Nachdruck= eingeschärft wird. Er ist deshalb so wichtig,
weil er nicht irgendeine beliebige Forderung erhebt, eine neben andern,
sondern weil er die Summe der "sittlichen Botschaft" darstellt. Dies
deutet der Evangelist hier durch die betonte Endstellung der Antithese
an83•
Der Spruch von der Vollkommenheit, 5,48, beschließt das Ganze:
Seid also ihr vollkommen, wie euer himmlischer Vater vollkommen ist
Unmittelbar bezieht er sich auf die vorstehende Antithese, mittelbar
jedoch auf den Gesamtkomplex 5, 21-4734•
Wird der Jesusjünger aufgerufen, vollkommen zu sein, wie der
himmlische Vater vollkommen ist, so erhält das von ihm geforderte
"neue" Handeln durch diesen Verweis auf das "Verhalten" Gottes seinen
eigentlichen Impuls; es erfährt in ihm zugleich seine tiefste Begründung
und Motivation. Nun wird deutlich, welcher Art die "bessere Gerechtig-
keit" ist, die dem "Christen" abverlangt wird: sie ist wesentlich Nachah-
mung des vollkommenen GottesS5• Gottes Wille aber ist den exemplari-
schen Weisungen von Mt 5,21-47 zu entnehmen; er äußert sich gleich-
sam verdichtet in der letzten Antithese, die zu einer Liebe drängt, die
keine Schranken kennt.
IV. Die Eigenart
Die Antithesen verbleiben grundsätzlich auf der gleichen literari-
schen Ebene wie die sie einleitenden Thesen. Sie bedienen sich wie diese
31 Vgl, E. S c h w ei zer, a, ·a.O. (5. Anm. 8), 80.
32 An "ZöJ..l.nem"(5,46) und "Heiden" (5,47) gemessen zu werden, muß für
den Juden ein Ärgemis bedeuten.
33 An anderer Stelle seines Werkes (Mt 22, 36-40) stellt Mattäus die Liebes-
forderung 'alUsdrücklich.als "das Hauptgebot" heraus.
34 V,gl.den Abschnitt II dieses Beitrags.
35 Vgl. G. Sc h ne ider, BiJblische Begründung ethischer Normen, in:
BibLeb 14 (1973) 153-164, hier 153; vgl. auch T. So i r 0n, Die Bergpredigt Jesu.
Formgeschtchtliche, exegetische und theologische Erklärung, Freiburg 1941,281.
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der Gesetzessprache. Dies wird um so weniger verwundern, als sie sich
redaktionsgeschichtlicher Betrachtung als Entfaltung des 5,17-19 ange-
schlagenen Themas zu erkennen geben. Dort bereits attackierten antino-
mistischen Kreisen, beziehungsweise Tendenzen gegenüber betonen sie
mit Nachdruck die Verbindlichkeit der christlichen Botschafts''. Liberti-
nistische Parolen beunruhigen den Evangelisten. Der Versuchung, die
"Gnade billig" werden zu lassen37, tritt er entschieden entgegen. Er tut es
unter anderem dadurch, daß er die fordernde Sprache des Gesetzes
wählt.
Andererseits richten sich die Antithesen auch an die Adresse phari-
säischer Kreise. Sie verdeutlichen und verschärfen eine Polemik, die be-
reits aus der "Überschrift" 5,20 spricht. Anknüpfend an die Argumenta-
tionsweise der Gegner führen sie diese selbst ad absurdum. In der von
jenen gepflegten Regelform stellen sie jeweils das Regelverhalten bloß,
weisen es als unzureichend und verfehlt aus. Sie sprechen die Sprache
der "Schriftgelehrten und Pharisäer", stellen aber durch bewußte "Ver-
fremdungseffekte" die sich in dieser Sprache äußernde Haltung in Fra-
gelS. Starres Rechtsdenken führt zu einer Verabsolutierung des Geset-
zes. Nach den Antithesen aber kann nicht das Gesetz als letzte Instanz
angesehen werden, sondern der unverfälschte Gotteswille. Korrektheit,
wie sie das Gesetz intendiert, entartet zu formalistischer Starre, die den
Menschen einengt und knechtet. Gottes Wille, von Jesus propagiert, aber
zielt auf die Freiheit des Menschen ab, die sich in der Offenheit mit-
menschlicher Beziehungen entfaltet. Die in den Antithesen exemplarisch
geforderten Haltungen der Geradheit und Wahrhaftigkeit, der "Sauber-
keit", der Treue und der Liebe, die bis zur "Selbstentblößung" führen,
eröffnen diesen Raum der Freiheit, vorausgesetzt, sie werden nicht wie-
der als gesetzliche Zwänge verstanden, sondern vornehmlich als blei-
bender, dringlicher Appell an die christliche Gemeinde, diesen Raum
der Freiheit zu garantieren'".
Aus allem ergibt sich, daß die Verbindlichkeit der Antithesen Von
anderer Art ist als die des Gesetzes. Die Antithesen rufen zu unverstell_
ter Brüderlichkeit unter a11 jenen auf, die die Jesus-Botschaft vom Va-
M ~r Ver.bin.d1ichkeit der ~rgpre(Hgt vgl. G. Sc h m a h I, Gültigkeit und
Vel1bindlkhkeit der Bergpredigt,in: Bi!bLeb 14 (1973) 180-187, hier !besonders
184-186.
11 E. Sc h w e ä. zer, a. a. O. (s. Anm. 8), 129.
M Vgl. P. Hof fm a n n, B.a, O. (s. Anm. 26), 266.
"Vgl. R. Pesch, a.a.O. (s, Anm. 17),76 u.ö.
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ter-Gott angenommen haben. Die daraus resultierende Bindung ist fe-
ster als die der Angst, zu der das Gesetz erzieht. Nur sehr bedingt kön-
nen daher die Forderungen von Mt 5,21--48 "Gesetze" genannt werden.
Sie können es, falls überhaupt, nur "antithetisch", in dem Sinne etwa,
wie Paulus den Gesetzen das "Gesetz Christi" (Gal 6,2) gegenüberstellt".
40 Aus der Gesamtargumellitation geht hervor. daß Paulus diesen Ausdl'utk
bewußt als (Jegen-.Begriff einsetzt; vgl. dazu A. van D ü '1m e n , Die Tbeo~e
des Geßetzes bei Paulus (SBM 5). Stuttgart 1968, 66 (..... eine bewußte AMi-
these zu dem bisher im Brie! verrurlelJ.tenGesetz der Juda.i:sten"); anders urteüt
neuerdia1,gs F. Muß ne r, Der GallMer.brief (Herders Theol. Kom. NT IX), Frei-
btn':g-~-Wien 1974,399; nach Mußner Hegt die Antithese ..im unmittel-
baren Kontext mit seinen Hinweisen auf ein Verhalten, das nieat dem Willen
Christi entspricht, weil es die Liebe verl&tzt".
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Okologie in sozialethischer Perspektive
Von Professor Dr. Martin R 0 c k, Mainz
I. Vorbemerkungen
Es ist üblich geworden, in wirtschaftlichen, politischen und zeitkriti-
schen Zusammenhängen das Thema Umwelt, Umweltschutz, Umweltver-
schmutzung (= ökologische Problematik) zur Sprache zu bringen. So
ziemlich ohne Unterschied der politischen Einstellung besteht darüber
ein gewisser Konsens: Angesichts der technologischen, industriellen und
wirtschaftlichen Entwicklung muß endlich etwas unternommen werden,
daß sich der "Fortschritt" quantitativ auf Dauer nicht zuungunsten ech-
ter Menschlichkeit auswirkt; daß über der unseren Lebensstandard und
Wohlstand bedingenden Produktions- und Konsumsteigerung, über der
Mehrung des Bruttosozialprodukts nicht die eigentlichen humanen Be-
dürfnisse zu kurz kommen; daß unsere ökonomische Leistungsgesell-
schaft mit ihren Strukturen technischer und ethischer Modalität so kor-
rigiert wird, daß sie als humane Gesellschaft gelten kann, eben als eine
Gesellschaft, in der es auf die "Qualität des Lebens" ankommt, auf die
"Wohlbeschaffenheit der Verhältnisse!". Umweltschutz ist inzwischen zu
einem Problem erwachsen, das sich in den Rang von Frieden, Krieg und
Entwicklung drängt''. Die ökologische Problematik steigert sich zu einer
planetarischen Überlebensfrage. Bisher war es einigen "Naturaposteln
vorbehalten, ihre Stimme für den Singkranich, den Zedernwald, den ge-
schändeten deutschen Rhein oder den Mississippi zu erheben; jetzt ist
daraus längst eine Frage des Überlebens geworden - eine Frage nack-
ter Interessen!". Auf diese Sachlage paßt die Erkenntnis E. Fromms: "Die
Wahl zwischen Leben und Tod ist in der Tat die fundamentale Alterna-
tive der Ethik'." Da es bei der Umweltproblematik um Welt-Problema_
t Papst Raul VI., Apostolischer Brief "Octogesima Advendens" vom 14.Mai
1971 (abgek.: OA) Nr. 41. Vgl. Neue Impulse für soziale Gerechtigkeit, Leutes-
dorf 1971, 70.
! Eine eigens einberufene internationale Konferenz hat sd.ch im Jahre 1972
in Stockholm der Umweltthematik angenommen; vom VDr ilIl Düsseldorf wd.rd
eine Schrift mtt dem Titel "Umwelt" herausgegeben; seit 1970 erseheirrt dm
Oxford die Zeitschrift "The Ecologist" (hrsg.: Goldsmith); die Bundesr,e,gierung
in Borun hat 12 sogen. "Umwelt-Weise" mit der Erstel:lung des "Umweltgut-
achtens 1974"beauftragt, das 700 Seiten umfaßt.
3 C. Amery, Das Ende der Vorsehung. Die gnadenlosen Folgen des Chri-
stentums, Reinbek 1972, 232.
4 Psychoanalyse und Ethik, Zürich 21954,232.
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tik geht, kann jene nicht ignoriert oder verharmlost werden, wie dies zum
Beispiel J. 'Maddox tut". Es wäre frivol, die akute Ökologiekrise abtun
zu wollen mit dem Hinweis auf ein "Schon gehabt". Die Verharmloser
erwähnen derartige Fakten: die Art der Notdurftverrichtung der Pfahl-
bautengesellschaft; die Kloaken im Alten Rom; die Ausdünstungen der
bleihaitigen Keramikglasur der Römer. Daß es sich hierbei im Vergleich
zum Heute um minimale Gefahren handelt, braucht wohl nicht aufge-
wiesen zu werden. In der Tat: Absolut neu ist das Phänomen der Um-
welt-Gefährdung nicht. Eine erste Verwüstung von Erdreich geschah
bereits vor 3000 Jahren, als babylonische Bauern ihre Felder künstlich
bewässerten, um die Ernteerträge zu steigern. Die Folge: Das im Unter-
schied zum Regen nicht destillierte Wasser hinterließ nach dem Verdun-
stungsprozeß in der Erde Salze. Aus dem einst blühenden Land zwi-
schen Euphrat und Tigris war eine karge Öde geworden. "Die Wüsten
Mesopotamiens, der Karst der illyrischen Küsten gehen auf eine kollek-
tive Ausbeutung (vor allem Kahlschlag für den Schiffbau und Ziegen-
zucht) zurück"," Diese historische Reminiszenz kann indes nicht darüber
hinwegtäuschen, daß die gegenwärtige ökologische Konstellation eine
Krise dokumentiert, die in "wirklich verhängnisvoller und unvermute-
ter Weise der menschlichen Tatkraft" folgt'. Verharmlosung liegt schon
dann vor, wenn der euphemistische Begriff Umweltverschmutzung sug-
geriert, es bedürfe gleichsam nur eines Wischtuches und alles komme in
Ordnung. Amery wendet sich zu Recht gegen den beschwichtigenden
Ausdruck "Umweltverschmutzung". Denn es dreht sich heute nicht
mehr um Umweltverschmutzung, sondern um "globale Vergiftung und
Gefährdung des ökologischen Gleichgewichtss",
Das Umweltproblem ist im letzten ein Signum des gestörten Verhält-
nisses zwischen Mensch und Natur. Er hat diese durch eine lange Serie
von Eingrüfen (beziehungsweise Übergriffen) "ausgehungert". Der
Mensch ist aus dem Gefüge, das ihn im Rahmen natürlicher ökologischer
Rückkoppelungssysteme leben und wachsen ließ, herausgetreten'. Raub-
bau an der Natur stellt eine Mißform der aktiven, dynamischen Bezie-
hung von Mensch und Natur dar; sie bedeutet eine Art sado-masochisti-
sches Verhältnis zur Natur. Positiv geht es der Ökologie um Wiederher-
stellung des aus den Fugen geratenen Gleichgewichts zwischen den na-
turalen Systemen und dem Menschen. Unter anthropologischem Aspekt
5 Vgl. seln Buch: Unsere Zukunft hat Zukunft, Stuttgart 1973.
e A m er y, 156.
7 OA 21.
8 Am e r y, 154.
8 Zum Ganzen vgl, J. Illies - W. Klausewitz (Hrsg.), Unsere Um-
welt als Lebensraum. München 1973.
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liegt diese Möglichkeit der Verirrung im Umgangsstil mit der Natur
darin begründet, daß der Mensch ein Kombinat von Mängelwesen und
Prometheus bildet. Wenn sein Planen, worin der prometheische Charak-
ter deutlich wird, aus Hybris sich übersehlägtw, Koordinierung mißach-
tet, Grenzen (Erschöpfung lebensnotwendiger Ressourcen) ignoriert,
dann entsteht das, was sich heute als Umweltproblematik präsentiert.
II. Begriffsfassung: Was heißt Ökologie?
Umweltforschung war ursprünglich unter dem Begriff Ökologie eine
von Thure von Uexküll (Universität Gießen) begründete biologisch-zoo-
logische Disziplin. Er verstand unter Umwelt die ein tierisches Lebwe-
sen umgebende Außenwelt, soweit sie von den Organen der Tiere erfaßt
wird und diese zu einem spezifischen, eben umweltbestimmten Verhal-
ten veranlaßt. In der modernen Diskussion nun wird dieser ursprünglich
alleinige zoologische Gesichtspunkt nicht ausgeschaltet (ganz im Gegen-
teil), aber Ökologie wird objektiv generalisiert, anthropologisiert, das
heiBt ausgedehnt auf das Gesamt der Beziehungen von Mensch zu Na-
tur. Die dieses - übrigens wechselseitige - Verhältnis im einzelnen be-
gründenden und bestimmenden Faktoren und Strukturen werden zum
Forschungsgegenstand der Ökologie.
Für unser Thema bedarf der Begriff jedoch noch einer weiteren Ex-
plikation. Eine Erhellung von seinem Hintergrund her legt nämlich Be-
züge offen, deren Kenntnis zum thematischen Verständnis erforderlich
ist. Die Wissenschaft der Ökologie ist genaugenommen die Erforschung
des Hauses (oikos), des auch menschlichen Hauses, das heißt jenes Rau-
mes, innerhalb dessen sich Menschen bewegen, jener Behausung, die sie
zu Lebzeiten nicht verlassen können. Bei der ökologischen Problematik
geht es um naturale Ökonomie im Sinne der griechischen Klassik, das
heiBt um die überlegte, dispositiv rationale Nutzung, Auswertung und
geplante Zumessung von natürlich verfügbaren Energien und Grund-
stoffen. Angesichts der linguistischen und systematischen Konzeption
des Prinzips Ökonomie kann man nicht von einem Novum sprechen,
wenn heute der Obergang vom ökonomischen zum ökologischen Denken
gefordert wird. Es geht im Grunde gar nicht um einen Übergang, sondern
lediglich um adäquate Erfassung des Begriffs ÖkonomieU. Naturale
,. VgL.die Gefahr des Hyperperfektioni:smus, welche von O. von Ne 1'1-
B r e 'uni n g aufgezeigt WiTd: Von der ökonomie zur Ökologie: Die Neue Ord-
nune 1 (1973) 39.
il Vgl den Untertitel des Buches "Die Umwelitrevolte" (Hrsg.: B. We 11-
m a n n ) , Köln 1973: "Von der ökonomie zur ökologie."
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Ökonomie ist eben immer schon "umweltgerechte Ökonomie'!". Ökolo-
gie ist Ökonomie, sofern es sich in beiden Disziplinen um wissenschaft-
lich orientierte und zielprojektive Wahrnehmung von Haushaltsgesetzen
handelt. Es ist also verkürzt, wenn O. von Nell-Breuning schreibt, Öko-
logie meine nicht die Natur als haushaltsführendes Subjekt, sondern
Haus als Wohnraumte, Dies bedeutet Ökologie natürlich auch, aber
nicht primär. Es gilt doch, die ganze Natur als ein eines Haus zu be-
trachten, in dem dann wieder einzelne ,Häuser' (oikoi), spezifische ökolo-
gische Räume, konstruiert sind, wobei es immer darauf ankommt, das
Ganze zu sehen, das eine strukturelle Gefüge, den einen Zusammenhang
des einen oikos. Dabei fällt der Ökologie insofern die Priorität zu. als
von ihren Erfordernissen mehr und mehr die Reichweite des Spektrums
der ökonomischen Möglichkeiten und Verträglichkeiten abhängt. Aus
dem Logos des oikos ergibt sich der nomos des oikos14• Ökologie ist folg-
lich ökonomisch; Ökonomie ist ökologisch. Ja, Ökologie ist der um-
fassendere Begriff, weil er die "Interaktionen zwischen Menschheit
und Natur einbegreift. So erfüllt recht eigentlich erst die ÖkolOgieden
vollen Sinngehalt der Wirtschaft; erst sie umfaßt die ganze Auseinan-
dersetzung des Menschen mit der Natur16". Jede Kalkulation muß heute
eine ökologische seinlS• Beider, der Ökologie und der Ökonomie Ethos
muß folglich kombiniert geleistet werden. Ökologisches Ethos bezielt die
- ethisch unabdingbare - Humanisierung der Natur und die - anthro-
pologisch "programmierte" - "Naturalisierung" des Menschen, eine Na-
tur-Eingebundenheit, ja beinahe eine für paraprimitive Gesellschaften ty-
pisehe "Natürlichkeit17". Soll das langfristige Programm der Garantie
des Humanum eine Chance haben, dann müssen die Menschen lernen, in
"Übereinstimmung mit der Natur, nicht gegen sie zu Ieben'P".
1. ökologische Statistik
Zur Veranschaulichung der ökologischen Krisis sei einiges statisti-
sches Material zur Kenntnis gebracht. Aufschlußreich ist die Feststel-
11 B. Boi t t ig, Ist eine umweltgerechte Ökonomie möglich?: SchweizerMo-
natshefte, Febl"Ular1974, 789.
La A. o. O. 36 f.
" Hier liegen sowohl die mdUJStrie-technologischen als auch die wirtsmafts-
et.h.i&:hen Konsequenzen einer detailliert programmierten Umwelt-Schutz-
Kampagne.
15 O. von Nel1-Breun~ng, 34.
11 J. von Bethmann, Freiheit1iclle Wir.tschaft und Gemeinwohl:Orien-
tierungen heute (VeröffentJicllungen der Walter-Raymond-Sttltung, Köln 1973,
185).
L7 G. Ta y 10 r, Das Experiment Glück, Frankfurt 1973, 233.
L8 GoI d s mit h / A 11en, Planspiel zum überleben, Stuttgart 1972, 8.
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lung, daß ein so pionierhafter Ökologe wie der Amerikaner Forrester-t
jeden Menschen - zumal in industrialisierten Zonen - als je eine "Ver-
schmutzungseinheit" einkalkuliert. Ich greife lediglich fünf Bereiche
heraus, wo solche Verschmutzung vorkommt.
a) Die Ozeane unserer Erde sind gefährdet durch Ölverschmutzung und
durch DDT, das die Lebensprozesse der Meeresflora verlangsamt, des
an Zahl reichsten Sauerstoffproduzenten. Das Schädlingsbekämp-
fungsmittel DDT wird von sämtlichen Meerestieren aufgenommen.
Phosphat-Waschmittel können eine Hypertrophie des Pflanzenwachs-
tums stimulieren; dieser Prozeß läßt Seen "umkippen" und zu Sümp-
fen werden.
b) Die von der Landwirtschaft verwendeten Düngemittel und Pestizide
zur Schädlingsbekämpfung stellen ebenfalls eine bedrohliche ökologi-
sche Gefahr dar.
c) Zur akustischen Umweltverschmutzung rechnen die Ökologen den Lärm.
Statistischen Erhebungen nach hat sich in den vergangenen 16 Jah-
ren der Stadtlärm verdoppelt. Der städtische Lärmpegel liegt im all-
gemeinen über 85 Dezibel. Diese Belastung gefährdet bereits Gehör
und Atmungsorgane. Zur Veranschaulichung: Die Lautstärke einer
Unterhaltung beträgt etwa 60 Dezibel, die eines Rasenmähers 1102°.
d) Der physikalische Bereich: Bis zum Ende dieses Jahrhunderts wird
die Erzeugung atomarer Energie dazu führen, daß rund 10 000 Re-
aktoren zirka 40 000 Tonnen radioaktive Abfallstoffe jährlich produ-
zieren. Und jeder dieser Reaktoren wird nach 30 Jahren '- der maxi-
malen Lebensdauer - als radioaktiver Schutthaufen in der Land-
schaft liegen'",
e) Im Verkehr: Über Schäden der Emission giftiger Auspuffgase wird
heftig diskutiert. Die Verkehrsquantität fördert Streß, ja Terrori-
sierung besonders von jung und alt. Das Auto fordert heute allein in
den USA 56 000 Tote pro Jahr und etwa 45 Millionen Verletzte22.
Diese Bilanz betrifft eine Lage, die bei den "Mainauer Gesprächen"
(Ende April 1974) vom Wiener Verhaltensforscher O. Koenig so resü-
miert wurde: Umweltkatastrophe in 20 Jahren; die Säuglingssterblich_
10 Der teuflische Regelkreis, Stuttgart 1972.
21 Nach Ch 0 r a fa s (Die kranke Gesellschaft. Vor dem Zusammenbruch
von Freihedi und Wohlstand, Frankfurt 1974, 158) kann es die moderne Küche
mit ihrem Aufgebot phonstarker Apparaturen oft genug mit dem Geiöse auf
den Straßen aufnehmen.
21 Chor,afas, 177.
22 C ho r a f a s, 213 f.
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keit wird steigen, Tierarten werden ausgetilgt, unsere Kinder werden so
viel Blei im Körper haben, daß sie nicht das Pensionsalter erreichen
können.
2. Ökologisches Problembewußtsein
Es ist auf verschiedenen Ebenen angebahnt worden. Die ganz kon-
krete, sensorische Erfahrung der Verschlechterung der Umweltbedin-
gungen (der Öko-Qualität) hat das Problembewußtsein verschärft. Zur
systematischen Hinterfragung führte allerdings erst die Veröffentli-
chung von "The limits to growth23". In diesem Report zur Lage der
Menschheit (predicament of mankind) legen Mitglieder des Club of
Rome, etwa 70 Autoren aus 25 Staaten, ihre Ansichten über ökologische
Fragen nieder. Im Computer-Bericht erscheinen vier Möglichkeiten. Die
erste: Die Wirtschaft bricht zusammen, Nahrungsmittel werden knapp,
die Menschen verhungern. Die zweite: Die verschmutzte Umwelt vergif-
tet das Leben. Die dritte: Eine Hungerkrise dezimiert die Weltbevölke-
rung, Die vierte: Der Mensch überlebt, der Preis dafür ist Verzicht auf
jedes (wirtschaftliche) Wachstum. Die hier entworfenen "Weltmodelle"
erschließen Zukunft als abwendbare Folge von Unheil. Die Studie be-
faßt sich des näheren mit fünf Hauptfaktoren: Bevölkerungswachstum
- Landwirtschaftliche Erzeugung - Rohstoffverbrauch - Industrie-
produktion und Umweltverschmutzung. Das Hauptresultat der Studie:
Unbegrenztes Wachstum (materieller Art) in einer begrenzten Welt ist
unmöglich. Freilich ist dem Bericht - zumal seinen methodischen An-
sätzen - auch widersprochen worden'", Diese sollen jedoch hier nicht
erörtert werden. Uns interessieren vielmehr gleichsam die Nebenpro-
dukte auf ethischem Gebiet, die dem Report zu entnehmen sind, zumal
es sich hierbei um Folgerungen handelt, über deren Unabdingbarkeit
allgemein Übereinstimmung herrscht.
Die sich epigonenhaft an "Club of Rome" anschließende Literatur,
die die ökologische Problematik aufgreift, ist inzwischen sehr angewach-
sen. Hier geht es darum, das sozial-ethische Konzentrat beziehungswei-
se die ethischen Folgerungen einiger dieser Publikationen zu erhellen.
Das Auffallende ist, daß in fast allen Stellungnahmen zur ökologi-
schen Problematik, die ja von Haus aus naturwissenschaftlich argumen-
tieren, Ethos beschworen wird. "Wenn wir nicht alsbald einen sittlichen
Katalog aufstellen, ... dann sehe ich nicht, wie irgendeine Auseinander-
setzung mit dem gefährlichen Wachstum zu irgendeiner Lösung führen
23 D. Me a d 0 ws, Die Grenzen des Wachstums, Stuttgart 1972.
U Vgl. H. von Nu s s b au m , Die Zukunft des Untergangs oder der Unter-
gang der Zukunft: H. E. R ich t e r (HI1Sg.)Wachstum bis zur Katastrophe?
stutt~rt 1974, 46-71d.
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soll!li." In den einschlägigen Publikationen wird geradezu "gepredigt"
und prophetisch-missionarisch zur Umkehr und Besinnung aufgeru-
lenK.
III. Sozialethische Perspektiven
Die meisten der die ökologische Thematik aufgreifenden Autoren ge-
hen über eine Diagnose und Bilanzierung der Umweltverschmutzung
hinaus, indem sie so etwas wie einen "ökologischen Imperativ" formulie-
ren. Er umfaßt prophylaktische und korrektive Maßnahmen zur Wieder-
herstellung des ökologischen Gleichgewichts. Es geht nun darum, die so-
zial-ethischen Postulate des ökologischen Imperativs zu skizzieren.
1. Ehrfurcht vor der Natur
Als erstes weil umgreüendes Element dieser Öko-Ethik dürfte das
Gebot der Ehrfurcht vor der Natur figurieren". Durch technologische
Entwicklung mit ihrem Produktivitätsbewußtsein ist ehrfürchtiger, re-
servierter, distanzierter Umgang mit der Natur schwer geworden. "Wäh-
rend Jahrtausenden hat der Mensch wesentlich versucht, das überleben
der Gattung zu sichern. Er meisterte, beherrschte die Natur, aber ohne
ihr total sein Gesetz auferlegen zu wollen, er suchte nur ein Gleichge_
wicht zwischen seiner Macht (pouVOiT) und den Naturkräften (foTces)28."
Vorindustrielle, agrarisch bestimmte Kommunikation mit dem Natura-
len wird nun abgelöst durch technokratische Bewältigung, die den
Spielraum der naturalen Rhythmik praktisch auf Null reduziert. Unsere,
wie die Soziologie sagt, sachintensive Gesellschaft betrachtet auch die
Natur als Sache, als technisch manipulierbares Nutzobjekt, gleichsam als
ein "kostenfrei" verwirtschaftbares Gut. "Der moderne Mensch empfin-
det sich nicht als einen Teil der Natur, sondern als eine Kraft, die au-
ßerhalb der Natur steht und dazu bestimmt ist, dieselbe zu erobern und
zu beherrsehenw." Solchem "Pathos der immer weiter ausgreifenden
!5 Me a d 0 w s , Kurskorrektur oder Bis zur Kollision: WlClChstumbis zur
Katastrophe? 103.
M VgL Am e ,ry '11. a. So auch der Zoologe A. Po r t m 8t n n. Prophetisches
Pathos hern'oscht beim Ethologen K. L 0 r e n z : Die acht Todsünden der ziJviiJJi-
slierten Menschhei1:, München 21973,7.
H Nidlt von ungefähr rangi.erTt die Ehrfurcht vorne, bedeutet doch Ehr-
furchts-Losigkeit überhaupt das "Abste~ben des Wertsinnes", J. Me S s n er,
KuJ.turethik, Innsbruck 1954, 304.
"J. M. AiJ.be!"Und:, La Sooiete indlustmiellle, -aventure ambigiie: G.
Roustang, La Seconde Sooikte industlrIielJ.e Pcmis 1967, 167.
zvE. Sc h u m ,a ehe r , Es geht auch anders, München 1974, 13.
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Weltmächtigkeit des ökonomischen Menschen30IC gegenüber müssen wie-
der ins Bewußtsein gerückt werden die Unerlaubtheit, Unverantwort-
lichkeit bedingungsloser Ausbeutung der Natur und ihrer Schätze - ei-
nes Verhaltens, das nicht dem echten Kreativitätsauftrag der Genesis
entspricht, sondern eher prometheische Vermessenheit und Maßlosigkeit
verrät. Es gilt, einen Lebensstil zu entfalten, der die lebende Natur
schont. Sie ist nämlich mehr als lediglich unendlich straflos manipulier-
bares Material. Ökologisches Ethos impliziert grundsätzlich kultuTelles
Ethos, das heißt verantwortungsvoll wahrgenommene Pflege der Güter
und Werte der Natural. Dem Kulturauftrag des Menschen widerspricht
es, Natur auszuschlachten und so zu zerstören. Derartiger, durch Miß-
brauch der Natur angerichteter Schaden fällt auf die Menschen zu-
rücks2; damit wendet die Menschheit die Frucht ihres kulturellen
Schaffens gegen sich selbst33• Natur ist eine kulturelle und in diesem
Sinne auch technologisch verantwortungsvoll in Angriff zu nehmende
Aufgabe, keine bedenkenlos vernutzbare Reserve von Rohstoffen und
Energiepotenzen. Technologie selbst ist schließlich ein "Produkt der Na-
turwissenschaft, nicht der Magie3'''. Einmal hat alles seine Grenzen und
es sieht ganz und gar so aus, als seien wir nahe daran, an eine "wirkli-
che Grenze zu stoßen, die uns ein unübersteigliches, endgültiges
Halt gebietet85". Natur ist Gabe, das heißt ein sittlich zu handhabendes
Instrumentarium (wenn dieser schon etwas gefährliche Ausdruck über-
haupt noch erlaubt sein soll), dessen Eigengesetzlichkeit und Erschöpf-
barkeit nicht risikolos ignoriert werden kann. Mansholt nennt unseren
modernen Energie- und Materialverbrauch einen "permanenten An-
schlag auf die Natur und unsere Umwelt38", und G. Picht spricht von
"Demontage der Naturs?". Natur ist eben keine horizontlos konsumier-
bare, vernutzbare Ware, sondern ein Raum, ein Um, eine Um-Welt, de-
ren sektorielle Regionen (Wasser, Luft usw.) aus elementar vitalem In-
teresse nur beschränkt, bemessen genutzt, maßvoll ausgenutzt, verant-
wortlich vernutzt werden dürfen (ein Beispiel: Notwendigkeit der Auf-
forstung; ein Minimum an Waldbestand erweist sich als biologisch-öko-
logisch unabdingbar). Nach Flechtheim muß ein neues dynamisches
10 Am e r y, 175.
11 Vgl. Die Pastoralkonstitution "Die KiTChe in der Welt von heute" =-




a, eh 0 ra f a s, 74.
35 O. von N e 11- B r e uni n g, 35.
118 Wachstum bis zur Katastrophe?: Wachstum bis zur ... ? 115t
a7 Vgl. dieser Aufsatztitel: Evangelische Kommentare 4 (1972)202.
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Gleichgewicht zwischen der geschaffenen künstlich-synthetischen Um-
welt des Menschen und seiner ,alten' Natur entwickelt werden38.
Der ökologische bzw. öko-ethische Imperativ beinhaltet, jede An-
strengung, Schädigung der Umwelt oder gar partikuläre Destruktion
zu verhindern. Die Aufgabe des Menschen, die Natur "in seine Gewalt
zu bringen89" impliziert dispositive, kultivative Verwaltung, nicht aber
Vergewaltigungw, die aus einem irrigen Autonomie-, Herrschafts- und
Souveränitätsverständnis des Menschen stammen mag. Es wäre im übri-
gen aufschlußreich, die bibeltheologische Ausdeutung und dogmatische
Interpretation der alttestamentlichen Formel "Macht euch die Erde un-
tertan" (Gen 1, 28), des "dominium terrae" zu untersuchen. Ob in dieser
Auslegungsgeschichte nicht vielleicht ein spezifisch ,theologischer Bei-
trag' zur Umweltkrise erkenntlich würde? Cobbs Überlegungen gehen
in diese Richtung", und C. Amery rechnet die ökologische Problematik
- sicher in grob simplifizierender Weise - gar thetisch zu den "gna-
denlosen Folgen des Christenturnsw",
Die dem Menschen durch die Umwelt-Replik, Umwelt-Revolte und
Umwelt-Bevolutionv feindlich gewordene Natur muß wieder zu einer
des Menschen würdigen Wohnstätte, zu einem "dignum habitaculum"
für alle werdenv, Umweltsanierung bedeutet eine der rudimentärsten
Voraussetzungen einer wirklichen und langfristigen Verbesserung
'8 F 1e c h t h e -im, futurologie, KöLn 1970, 311 ff.
38 GS 5ab: in suam potestatem redigere.
40 Am e r y formuliert gar: "Aggressivität oo! die nichtmenschliiche Schöp_
fung" (201).
41 D. Co b b , Der Preis des Fortsch,ritts, München 1972.
Q VgL Anm. 3. Am e r y versucht zu zeigen, daß der "gegenwärtige Weltzu_
stand durch einen weltweiten Konsens herbeigeführt worden ist. Dieser KOIlS.ens
entstand durch die restlose übernahme... einiger Leitvorstellungen der fu-
dätseh-christlicaen Tradition" (10). Veran.twortlicll sei vor allem Gen I-IX. Es
sei ein Gr.aben zwischen Mensch (Krone der Schöpfung) und dem Rest der
Schöpfung entstanden durch den göttlichen Auftrag der totalen Herrschaft (16;
vgl. 122). Der Mensch habe den ökologischen Zusammenhang verloren und die
Natur total profanisiert (122), <alsAusbeuteobjekt über si-eveI"füg;t.Aus diesem
Konzept kommt Am e r y zu der lapidaren Feststellung: "Die totale Kl'Lseist das
Resultat des totalen Erfolgs" (158). - Ähnlich argumentiert A. Mli t s ch e rJ.ich:
Die Rel1gion, die den Menschen als die Krone der Schöpfung darsteHte, gab das
gute Gewissen ZUT Mißachtung der biologischen Gleichgewichrtszustände (Thesen
zur Stadt der Zukunft, FrankfuI1t 1972, 71). - Eine bibeltheologische Sondierung
von Gen 1,28 und eine Analyse der "Dogmenentwicklung" bezüglich Schöpfungs_
glaube und Anthropologie müßten - und könnten - aufzeigen, daß die Thesen
genannter Autoren grob simplifizieren.
48 Vgl, M. Ni c hol so n, Umweltrevolution, München 1970.
« GS ·57b.
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menschlicher Lebensbedingungen. Öko-ethisches Verhalten besagt also
elementaren Dienst am Menschen und seiner irdischen Behausung.
Spricht man in politicis beim Umweltschutz von "Bürgerrecht und Bür-
gerpflicht" - das Innenministerium in Bonn schlägt eine Verfassungs-
änderung vor, damit ein "Recht auf eine Umwelt im bestmöglichen Zu-
stand" parafiert werden kann -, so dürfte es unter ethischem Aspekt
am treffendsten sein, von dem Naturrecht par excellence zu sprechen.
Es besagt das Recht auf eine ökologischheile Welt. Schutz des menschli-
chen oikos ist ein Erfordernis, auf das der Mensch als Teil dieses oikos
und dessen verantwortlicher Haushalter im Ursinne naturrechtlich re-
kurrieren kann - und muß. Ist die Erde "Gemeingut45", dann erhellt
auch die Verantwortung aller, nicht zuletzt der Christen, für das sich
auf dieser Erde abspielende "gemeinsameSchicksalw',
Man kann also mit Fug und Recht von einer neuen, aber elementaren
Art des "ius naturae" sprechen. Dieses meint einen Komplex von bis
dato unüblicher, wenigstens nicht artikulierter Struktur. Wenn auch im
uneigentlichen Sinne: der Natur selbst kommt ein (das) Recht zu, nach
ihrer Art, natürlich, das heißt, in der ökologischenPerspektive nach den
,biologischen' Gesetzen des Werdens und Vergehens beachtet, behandelt
zu werden. Natura ist ja jene res, die im Begriff ist zu werden - und zu
vergehen. Solch naturale Gesetzmäßigkeit verlangt ihr Recht. Dies ist
das ökologischeNaturrecht im subjektiven Sinne. Faßt man ,naturae' in
der Formel ius naturae als Genitivus objectivus, dann ist die Vorstel-
lung bestimmend: Der Mensch hat ein Recht auf diese Natur; die Natur
ist Gegenstand, Objekt von menschlichen Rechten. Daraus lassen sich
per conclusionem et determinationem spezielle Natur-Rechte aufweisen,
zum Beispiel urbane, suburbane, stadtperiphere Erholungsräume; aus-
reichende Aufforstung und Waldkultur; kommunale Versorgung mit ge-
sundem Trinkwasser, mit guter, sauberer Luft. Dies könnte kommunal.
politisch eine partielle Sperrung der Stadtkerne für den Individualver-
kehr zugunsten autofreier Innenstädte notwendig machen (vgl. das Gut-
achten "Auto und Umwelt", das der von der Bundesregierung eingesetz-
te Rat von Sachverständigen für Umweltfragen ausarbeitete). Es liegt
auf der Hand, daß die ökologischeKrise Fragen der Raumordnung, der
Städteplanung und damit des Eigentumsrechtes an Grund und Boden
aufwirft. Die Rede von einem Naturrecht auf gute Luft hätte früher ab-




Wasser als nicht-knappe Güter, mit denen man deswegen nicht zu haus-
halten brauche".
Die ökologische Krise hat nun aber zweifellos dem Naturrechtsden-
ken eine neue Chance und Dringlichkeit eröffnet. Auf das ökologische
Thema trifft pointiert zu, was der französische Dominikaner Aubert
schreibt: "Die einzige Lösung erscheint uns in einer echten Erneuerung
der Lehre vom Naturrecht48." Freilich, um die ökologisch bedingte Re-
naissance des Naturrechts zu fördern, bedarf es einer naturalistischeren
Akzentsetzung in der Naturrechtskonzeption. Dies will sagen: Die Natur
bildet Ausgangspunkt und Maßstab der neuen Ethik4v• Eine noch zu
formierende Umweltethik wird gar keine andere sein können als eine
naturrechtlich strukturierte und argumentierende. Was Vester das "ky-
bernetische Bewußtsein" nennt/", bedeutet ethisch das verpflichtende,
gewissenhafte Zur-Kenntnis-Nehmen der großen Regelkreise der Natur.
Diese Kenntnisnahme mag die Bereitschaft zur Kooperation wecken,
welche die nichtmenschliche Schöpfung als "Partner" miteinbeziehtsr
"Entgegen der bisherigen Fortschritts- und Befreiungsideologie entwik-
kelt sich ... ein neuer Sinn für fundamentale Ordnungen und Zusam-
menhänge, die nicht ungestraft mißachtet werden können"," Der Dialog
christlicher Sozialethik mit der Ökologie kann nur über den "Treff-
punkt" Naturrecht zustandekommen. Dies setzt allerdings eine bilaterale
Konzeption von Natur voraus: die stete Zusammenschau von menschli_
cher und nichtmenschlicher Natur. Wir müssen die Natur als "Werk des
Menschen, den Menschen aber mit a11seinem Erkenntnisverrnögan als
41 Nach D. Ga bor ist die Freiheit, frische Luft zu atmen, eilne der "Frei'-
heften des Menschen": So2li.ale Kriterien für das W,irtschaftswachstum: G. R.
Ur ban (Hrsg.), Können wir unsere Zukunft überLeben? München 1973, 214.
Schon Augustinus hatte formuliert: Deus sapientissimu8 conditor et iustissimus
ordinator . .. dedit hominibus quaedam bona huic vitae congrua... sicut ...
aUTae spiTabiles, aquae potabiles (De Civitate Dei, Buch 19, Kap. 13, 2). Solches
schöpfungsmäßig verankerte Recht auf atembare Luft ist unter gegenWärtigen,
touristisch bestimmten Verhältnissen keine Selbstverständlichkeit mehr. Gute
Luft muß ja buchstäblich erkauft werden, wie man an der finanziell-kommer_
ziellen Auswertung der "Kurorte" sehen kann.
48 Pour une theologie de I'äge industriel, Paris 1971, 393. Nur das Natur_
recht kÖIline ein "veritable vie humaine" realiSIieren (392 f.).
49 Vgl. F. Ha r t l , Umweltkriseund Naturrecht: Herderkorrespondenz 3
(1974) 126.
50 Das 'Oberlebensprogramm, München 1972, 209.
51 G. Ld ed k e, Von der Ausbeutung zur Kooper.ation: E. von W eliz-
sä c k er, Humanökologie und Umweltschutz (Studlen zur Fr1edensfoI'SChung
Bd. 8), München 1972, 57.
5t H a r t 1, 125b.
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Kind der Natur begreüen5a". Das angestrebte Naturrecht muß die "un-
auflösbare Verbindung des Menschen mit seiner Umwelt" bedenkenw,
2. Kritik der Wachstumsideologie
Aus der ökologischen Diagnose lassen sich weiterhin ökonomische,
genauer: wirtschaftsethische Konsequenzen ableiten. Vernünftigerweise
kann es nicht darum gehen, nun so etwas wie eine Anti-Wachstumsideo-
logie zu entfalten", Angesichts der soziologischen Bedingungen des In-
dustriezeitalters mit seiner wachsenden Bevölkerung und seinem stei-
genden Konsum ist eine vermehrte Erzeugung industrieller Güter "ge-
rechtfertigt", um den schon recht vorsichtigen Ausdruck zu gebrau-
chen56• "Wir können nicht in die Steinzeit zurückkehren ... Wir können
aber auch nicht einem undifferenzierten Fortschrittsglauben anhän-
gen57." Gerade in sozialethischer Sicht gilt es, eine rein quantitativ ver-
standene Wachstumsideologie zu entmythisieren. Unser Planet hat sich
derart verändert, daß wir uns "allmählich der Grenzen bewußt werden,
welche die Freiheit beschränkenv". Diese Grenzen sind globalen Cha-
rakters. Die Mittel zur Ernährung, Behausung und Beheizung sind be-
schränkt. Der Mensch wird bald an die "Kapazitätsgrenzen der Erde
stoßen infolge der explosiven Bevölkerungsentwicklung und der Um-
weltbelastung durch die Energieproduktion und durch alle damit er-
zeugten Güter59". Die offensichtlichen Schäden quantitativer Wachs-
tumsideologie werden auch in "Octogesima Adveniens" kritisiert8o• Der
Schaden wird sogar derart eingeschätzt, daß Vester die Formel aufstel-
len kann: "Wachstum um jeden Preis plus endliche Erde = Selbst-
mord=." Unser expandierendes megatechnisches System wird, wenn es
seinen jetzigen Kurs beibehält, diesen Planeten für eine Bevölkerung im
Ausmaß der heutigen wahrscheinlich "unbewohnbar machenw'.
aa Die Einheit der Natur, München 1971, 14.
54 H art 1, 126b. f.
56 Es dürfte problematisch sein, ein Null-Wachstum anzustreben, wie Mans-
holt vorschlägt (108) und auch Corafas andeutet (75).
58 GS 64.
57 K ade, Kapitalismus und "Umwe1tk.atastrophe": Internationale Dialog-
zeitschrift 2 (1973) 172.
58 C h 0 r a f a s , 9.
aG K. E. Z ime n , Der Wettlauf mit dem Wachstum: Ull!ivensttas2 (1974)121.
80 OA 41.
81 Das Uberlebensprogramm, 167.
82 M um f 0 r d, Mythos der Maschine, Wien 1974, 720. So kommt denn auch
Frh. von Bethm,ann zur Auffassung: "Wachstum allein wird absurd, führt
zum Untergang. Wachstum wird immer weniger zum Maßstab des Erfolges"
(FreiheitLiche Wirtsch.aft... 185). Auch nach Gab 0 r wird das quantiJtative
Wachstum "früher oder später aufhören müssen" (a, a, 0.: Urbarn ... 209).
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Zur Entideologisierung der Wachstumsmentalität gehört vorab das
vorurteilslose Fragen nach Sinn und Bedeutung der Produktionssteige-
rung. Das auf dieser aufruhende Wachstum darf nicht einem wirt-
schaftsimmanenten Automatismus überantwortet werden63, sondern
muß sich an den wahren Bedürfnissen des ganzen Menschen und aller
Menschen messen64• Gerade in der Perspektive der Entwicklungshilfe
wird die Problematik brisant. Unter dem Gesichtspunkt einer globalen
Ökologie - und Ökologie muß per definitionem global dimensioniert
sein - ist es unmöglich, den Lebensstandard der Entwicklungsländer an
den der westlichen Nationen heranzuführen (Statistik: Die Bevölkerung
der USA macht 6 Prozent der Weltbevölkerung aus, verbraucht aber 40
Prozent der Weltressourcen)65.Wenn das II. Vaticanum von der Her-
stellung eines angemessenen Verhältnisses zwischen aktuellen Bedürf-
nissen und "Investitionen für morgen" spricht", dann visiert es eine
Dämpfung und Korrektur der wirtschaftlichen Wachstumsmentalität an.
3. Konsumaskese
Dieses von aktueller Konsumethik zur Sprache gebrachte sittliche
Postulat weist eine direkte Affinität zur ökologischen Ethik auf. Askese
im griechischen Sinn ist das für den Ringkampf erforderliche 'Oben, das
Training, unter Einbeziehung der unerläßlichen Selbstzucht und Selbst-
entsagung im Hinblick auf die angestrebte Leistung und den in ihr
winkenden Preis. Die Absicht, dieses Endziel zu erreichen, verlangt Re-
duzierung beziehungsweise Domestizierung bestimmter Einzelfreiheiten.
Es liegt im Wesen der menschlichen Freiheit, daß sie "ohne Auswahl ih-
rer Antriebe - und das heißt schon Askese - nicht artikuliert werden
kann''?".
Umweltproblematische Praxis rührt zu einem Gutteil daher, daß das
Verlangen nach "überflüssigen Dingen" überall geweckt wird68• Die Ur-
sachen der ökologischen Bedrängnis liegen weitgehend im "Auftrieb der
Anforderungen einer Erfolgsgesellschaftw". Nun kommt es unter konsum-
es GS 65b.
6' Insofern ist - im Hinblick auf die wirtschaftlicheHilfe in den Entwick-
lungsländern - eine überprüfung der ökonomischen Struktur nicht überflüssig:
GS 86d.
85 J a nt s c h, Für eine Wissensdllaft vom Menschen: Ur o a n (Hrsg.),
Können wir ... 53.
68 GS 70a.
61 A m e r y , 237.
88 Vgl. DA 9.
6t R. Ried 1, Die Biosphäre und die heutige Erfolgsgesellschaft: Universitas
6 (1973) 592; vgl. K. Ga n s er, Freizeit, Konsumzeit und Umweltprobleme ~n
der Gesellschaft: Universitas 1 (1973) bes. 57 f.
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asketischen Gesichtspunkten angesichts der tendenziellen Luxusbe-
dürftigkeit, der Annehmlichkeitszivilisation und Verwöhnungsgesell-
schafpo auf die aufklärerische Intervention an, daß es nicht um mate-
rielle Erleichterungen allein geht, sondern auch um das, was "spiritualis
indoles" genannt wird71, das heißt um die in der menschlichen Natur
grundgelegte Veranlagung und Begabung zum Spirituellen, das sich öko-
nomischer Messung entzieht. "Denn nicht vom Brot allein lebt der
Mensch", nicht auf Brot allein hin (ouk ep' artou monou) - ein Wort,
das sich bei Mt 4,4 findet, auf dem Vaticanum II rezipiert'" und in den
Wahlreden W. Brandts als Slogan eingeflochten wurde73• Der in mate-
riellem Überfluß lebende Mensch erlebt eine Gesellschaft der "Weg-
werfkultur" . Das dem Prinzip der amerikanischen Ex-und-Hopp-Philo-
sophie verpflichtete Verhalten hat ein ökologisch nicht nur stil- und dis-
ziplinloses, sondern ökoethisch verantwortungsloses Verschmutzen, ja
Ersticken der Natur mit massenhaft produzierten Wegwerfartikeln zur
Folge. Das "Wegwerfzeitalter kündigte sich an und wird propagiert zu
dem Zeitpunkt, da die Katastrophenmeldungen die Selbstmördergesell-
schaft bereits schocken"-". Eine drastische Darstellung der Praxis und
Konsequenz des Wegwerfprinzips findet sich bei W. Schmidbauerts,
Konsumaskese setzt die Erkenntnis voraus, daß volle Befriedigung kurz-
fristiger Bedürfnisse uns langfristig fast automatisch in die Katastrophe
treiben wird. Konsumaskese als mit self-control eingeübter, gebändigter
Umgang mit Gebrauchsartikeln hat demnach in der Öko-Ethik eine
Schlüsselposition inne. Menne wählt nicht unzutreffend die Formulie-
rung "Askese als Gegennorm76". Konsumasketische Anstrengungen be-
wegen sich zwischen Drosselung der Produktion von superflua, zwischen
einer Dämpfung des schon von Thomas von Aquin wirtschaftsethisch als
gefährlich betrachteten "immoderatus amor habendi?" einerseits und
70 C h 0 r a f a s spricht gar von "Wohlstands-Overkill":a, a.O. 74.
71 GS 78.
72 GS 86d.
7S Vgl. Näheres dazu bei B 0 v en t er, Lebensqualität: Unbehagenam Fort-
schritt: Die Neue Ordnung 2 (1973) 155 f.
7' K ade, 170.
7& Homoconsumens, Der Kult des Uberffusses, Stuttgart 1972. Er weist hier
u. a. l!Juffolgende Tatsache hin: Zur Herstellung der Wochenendausgabeder
New York Times ist es notwendig, etwa 350 Hektar loanadlschen Waldes zu
fällen. "DieseAusgabe kostet pro Stück 1,50 Mark ... Zusätzlichmuß die Stadt
NewYork jeweils 30 Pfennig aufwenden, um die weggeworfenenExemplare zu
beseitigen" (14).
78 MenschlicheBedürfnisse und Grenzen des Wachstums: Internationale
Dtalogzeitsehrift 2 (1973) 149. Vgl.die temperantia-Vorstellung bei Thomas von
Aquin und das dort über die wirtschaftsethische Untugend der Verschwendung
Gesagte.
77 SummaTheologicaII-II, qu 18,art 3, Contra.
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Einschränkung der Abfallprodukte eines überhitzten Out-Puts an Kon-
sumwaren andererseits. Die nach dem Aquinaten der Hab- und Kon-
sumsucht eignende Inhumanitas wird überdeutlich bei folgendem Bei-
spiel: In Indien sterben jedes Jahr soundsoviel Kinder den Hungertod,
die man von dem Geld leicht ernähren könnte, das Frauen für Nagel-
lack und Nagellackentferner ausgebentt, Unter den soziologischen Ge-
gebenheiten des gegenwärtigen Verbraucherethos wird allerdings eine
die Konsumexplosion dämmende Konsumaskese ohne Produktionsaskese
bzw. -Umorientierung nicht durchschlagen können. Die Konsumer-Moral
mit ihrer heiligen Pflicht zum Verschleiß ist nämlich nur die "Kehrseite
der Produktionsmoralte", Konsumaskese geht des weiteren von der Er-
kenntnis aus: Der Wohlstand im Westen wird sicher niemals den Maß-
stab für die ganze Erde abgeben können. Selbst wenn in China und In-
dien, wo mehr als ein Drittel der Menschheit lebt, ,kalifornische Ver-
hältnisse' herrschten, wäre die Erde wohl bald nicht mehr bewohnba-ee,
Konsumaskese meint indes nicht radikalen Verzicht auf Konsum über-
haupt, sondern reflektiert distanzierte Haltung gegenüber dem Konsum-
warenangebot, überhaupt Relativierung ökonomistischer Konzepte. Sie
impliziert vorab kritische Sichtung der Werbespots, eben asketische Dis-
ziplinierung gegen die Berieselungs-Suggestion der Reklame. Konsurnas;
kese ist zu verstehen als jene Selbstkontrolle, die dem durch Prestige_
denken bedingten Druck sekundärer, ,uneigentlicher' Bedürfnisse Wider-
steht, die Inflation der Bedürfnisse temperiert, zumal jeder Vergeudung
und Verschwendung absagt. Konsumaskese muß daran arbeiten, den
"Schleier des Scheins von den Bedürfnissen zu reißen und den Blick für
das freizugeben, was man ,wahres' Bedürfnis nennen könnte81". Der so
motivierte Konsumasket wird - und wenn auch noch so indirekt _
bremsend auf absolut quantifizierende Wachstumsideologien einwirken
und - im Hinblick auf die Nöte in der dritten Welt - die Inhumanität
des Vergeudungsprinzips signalisieren82.
4. Lebensqualität
Das oben angeführte Wort "Nicht vom Brot allein ... " faßt die Kritik
an den Exzessen eines Konsummaterialismus und "consumerism" nega-
tiv zusammen. Positiv läuft es genau auf das hinaus, was mit "Lebens-
78 S c h m i d bau er, 32.
18 Amery, 224.
80 K. Na tor p : Frankfurter Allgern. ZeitUJIlg(13. 4. 1974).
81 Der Bedarf und die BedürfnJsse: EvangelJi:scheKommentare 12 (1972) 712.
81 VgI. des Thomas Verurteilung der Verschwendung (prodigalitas): STheol.
II-II qu 119:Der Verscllwender sündigt gegen sich selbst, wenn er seine Güter
aufbraucht, von denen er leben müßte. Allerdilngs sündi.gt er auch gegen den
anderen, sofern er Güter verbraucht, womit er anderen helfen sollte.
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qualität" bezeichnet zu werden pflegt. Die wachstumsideologische und
konsumasketische Kritik weist auf "Gegenwerte" hin, die insgesamt auf
das ethische Konzentrat Lebensqualität hin-konvergieren. Schon der Be-
griff, in dem sich nach H. Boventer "geistige und politische Energien"
bündeln'", indiziert eine Umorientierung: Kritik, ja Ablösung des quan-
titativen Konzepts, Gegensteuerung gegen den "Siegeszug der Quanti-
tät84". Der Terminus Lebensqualität ist eingebettet in einen vorwiegend
ethischen Argumentationsradius. Jean Amery gebraucht die Formel
"Umwertung der Lebenswerte's". Im Hinblick darauf treffen sich Aus-
sagen weltlicher Autoren - bis ins Vokabular - zum Beispiel mit
päpstlichen Äußerungen. In einer Botschaft an UN-Generalsekretär Dr.
Waldheim zur Eröffnung der Internationalen Rohstoff-Konferenz der
Vereinten Nationen hat Papst Paul VI. die Konsumgesellschaft kritisiert
und zur Entwicklung eines "neuen Lebensstils" aufgefordert. Dieser
wird schon grob bestimmt, wenn derselbe Papst im Jahre 1969 in einer
Rede vor der Internationalen Arbeitsorganisation in Genf folgendes
Axiom propagierte: "Du plus avoir au plus ötre." Genau in dieser Bewe-
gungsrichtung vom "Mehr-Haben zum Mehr-Sein" spielt sich der Prozeß
der lebensqualitativen Neubesinnung ab. Auch in der Nationalökonomie
läßt sich eine entsprechende Neueinstellung erkennen: nämlich bei der
Definition des Bruttosozialprodukts. Es wird nicht mehr einfachhin
gleichgesetzt mit Wohlstand oder gar mit Wohlfahrt. Daß dieses eben
ein qualitatives Moment einbringt, betont der Schweizer Nationalöko-
nom Emil Küng bereits mit dem Buchtitel: "Wohlstand und Wohl-
fahrtS6." Jüngst hat der amerikanische Wirtschaftswissenschaftler
Samuelson einen neuen verfeinerten Wohlstands-Indikator entwickelt.
Sein Wohlstands-Maß trägt die Abkürzung NEW = net economic welfare
(Netto-Wirtschafts-Wohlfahrt). Bei der Berechnung dieses NEW wird
der Geldaufwand für verschmutzte Luft und verdreckte Gewässer vom
Sozialprodukt subtrahiert. Mit der Elle des NEW gemessen ist der wirt-
schaftliche Fortschritt erheblich bescheidener als die Zuwachsraten des
Bruttosozialprodukts schließen lassen. Nach seinen Schätzungen wird
die Diskrepanz zwischen Wachstum des Bruttosozialprodukts und ech-
tem, realem Wohlstandsgewinn in Zukunft noch größer. Nach dem
NEW-Modell sind auch die Wohlstandsdifferenzen zwischen Stadt und
Land geringer als in den Bruttosozialprodukts-Bilanzen, weil höhere
83 B 0 v e n t er. 152.
84 S c h u m a cher. 31.
84 Die heutige Industriegesellschaft und die "LebeinsquaJität" als Problem
der Oesellschaftsentwicklung: Universitas 2 (1974)168.
81 Tübirngen 1972- Der 4. Tedl dieses Buches trägt die symptomatis-cheÜber-
schrift "Von der Konsumgesellschaft über die Wohlstandsgesellschaft zur Kul-
turgesellschaft" .
313
Aufwendungen für Müllabfuhr, Kriminalitätsbekämpfung, Verkehrsre-
gelung sowie der weitere Weg zum Arbeitsplatz als wohlstandsmindernd
gewertet werden. Auf dem Hintergrund solcher nationalökonomischer
Korrekturen verdichtet sich zunehmend ein ethischer Argumentations-
strang. Man fordert allenthalben die Entwicklung von Gegenkräften _
eben gegen den Druck von Klischeestilen der nur quantitativ kalkulie-
renden Wohlstandsgesellschaft. Die Gegenkräfte sollen die Mentalität
der Menschen grundlegend ändern. In diesem Zusammenhang wird im-
mer wieder die Rede von Metanoia Iaut'". Gefordert werden Bewußt-
seinsveränderung, ein Umdenk-Prozeß. C. Amery gebraucht gar das
Wort "Bußvorgang88". Der als notwendig erachtete nach-moderne Le-
bensstil soll eine Haltung ablösen, die Wirtschaft als Lebensinhalt be-
traehtet'". Hier fällt freilich den christlichen Kirchen die Aufgabe zu,
mitzureden und mitzudenken, warum eine "Notwendigkeit des Umden-
kens besteht und wie wir gewisse Wertakzente anders und besser setzen
müssenw", Die fällige Umdefinierung des Wohlergehens bedeutet, daß
mehr Wert auf Wachstum in ethischer, geistiger, kultureller Beziehung
gelegt wird. Dieses generelle Erfordernis kann auch in den Imperativ
"Zurück zum Menschen" gebracht werden". Die Art anthropologischer
Reduktion basiert auf dem Wissen, daß der Mensch selbst etwas "Meta-
Ökonomisches" ist. Es kommt daher auf einen Fortschritt an, dessen
Qualität feststeht, damit echt menschenwürdiges Leben garantiert wird.
"Die Diskussion über das vere humanum... darf nicht länger mehr
durch einen unreflektierten Fortschrittsglauben verstellt werden92."
Auf dem Hintergrund solch anthropologischer Wende erhebt sich ein
Katalog von Verhaltensstilen, deren ethische Relevanz unzweideutig ist:
Ehrfurcht vor der Natur und Pflege der "Partnerschaft mit allem Le-
benden=" stellen in diesem modernen ökologischen Tugendkatalog pri-
märe Idealhaltungen dar. G. Altner nennt das hier Angepeilte treffend
"Mitkreatürlichkeit9'''. Der Appell, echte menschliche Bedürfnisse mit
87 S c h u mac her, 38; Am e r y, 183.
88 Am e r y, 199.
89 S c h u mac her, 37 f.
90 W.-D. M ars eh, Ethik der Selbstbegrenzung : Evangelische Kommen_
tare 1 (1973) 19.
91 S c h umac her, 42.
91 Der Bedarf und die Bedürfnisse, 709.
es A m e r y, 236.
"Schöpfung am Abgrund, Neukirchen 1974, 154. - Vgl. J. Millen_
d 0 r fe r : Das Konzept der Lebensqualdtät läuft letzten Endes "in Richtung auf
einen neuen Menschen hinaus, der Ehrfurcht kennt, der im Frieden mit der
SChöpfung"leben will (Grenzen des Fortschritts - Aufgaben des Christentums:
Theologie der Gegenwart 1 [1974] 33).
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einem Minimum von Verbrauch zu befriedigen, wird von Hinweisen auf
buddhistische und konfuzianische Wirtschaftsethik begleitet, wo Spar-
samkeit und "Pietät" gegenüber der Natur eine tragende Rolle spielen.
Sie umschreiben schließlich die in den ostasiatischen Religionen hochge-
wertete "Liebe zur Weisheit". Bescheidung, Maß, einfaches Leben gehö-
ren des weiteren zu den substantiellen Inhalten der neuen Öko-Ethik
bzw. der von ihr in den Mittelpunkt gestellten Lebensqualität. Hier
klingen Tugenden an, die schon in der Wirtschaftsethik des Thomas von
Aquin eine gewichtige Rolle spielen, aber leider nicht immer gemäß ar-
tikuliert worden sind9s• Die von den Autoren der ökologischen Ethik
allenthalben geforderte weltliche Askese verlangt eine ,Tapferkeit' (vgl.
die thomasische fortitudo-Konzeption), die dem "materiellen Wohl und
Wehe mit einer gewissen Gelassenheit gegenübersteht=", Unumwunden
wird bedeutet, daß das langfristige "Verzichtprogramm" ohne Bereit-
schaft zum Opfer nicht durchzuziehen ist. (Für C. Amery zum Beispiel
steht es fest, daß die Propheten dieser Ethik, weil sie Opfer verlangen,
hingeschlachtet werden"). Doch gewiß ist dies: ohne Verzichtleistungen
ist das Soll der Lebensqualität nicht zu erfüllen. Sie gilt als Konditio-
nierung einer Welt, in der es wieder echtes Glück gibt; wo die Lust am
Dasein nicht ständig erstickt wird; wo beschauliche Stille einkehren
kann'"; wo Besinnlichkeit und Muße Heimatrecht bekommen. Gerech-
tigkeit und Mitmenschlichkeit (Solidarität) sind ebenfalls Elemente, die
das in "Lebensqualität" eingefangene Humanum konstituieren sollten.
Nicht von ungefähr werden in diesem Zusammenhang die asiatischen
Religionen erwähnt, denen fieberhafte Aktivität und Wettbewerbsden-
ken fremd seien. Von ihnen gelte es, die Tugenden der Konzentration
und Meditation zu lernen, die nach Jantsch "sehr viel besser zu den öko-
logischen Erfordernissen der kommenden Jahrhunderte passen als unsere
WachstumsmanieUQ". Überhaupt gewinnt Religion in der ökologischen
Reflexion einen neuen Stellenwert. Heisenberg schreibt ihr eine Zu-
kunft zu, gerade weil sie, die Religion, andere Ziele kennt als bloße
Machbarkeit, reinen NutzentOo• Und christlicher Religion kann nicht
Geringes für die ökologischeEthik abgewonnen werden. Der Glaube si-
gnalisiert Abkehr von der Verabsolutierung meßbaren Fortschritts
(Glaube als Kritik jeder Metromanie). Hoffnung verzichtet auf "Anhal-
95 Vgl. die thomasischetemperantta-Lehre.
98 S ch um a cher, 69.
97 A. a. O. 231 f.
98 Am er y spricht gar von einer "bukolischenMenschheit"(227).
99 J a n t s c h, 56.
100 Rationalität inWissenschaftund Gesellschaft: Urban 441.
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tenwollen der Zeit in künstlich gemachter Ewigkeitl01". Liebe vermei-
det anthropozentrische Ausbeutung des Lebens und motiviert Solidarität.
5. Ökologie und Gemeinwohl
Der Menschund seine Umwelt müssen als ein Ganzes aufgefaßt wer-
den, als ein System, in dem sich Veränderungen in einem Teil auf alle
anderen Teile auswirken. Durch die ökologische Problematik ist der so-
zialethisch zentrale Begriff Gemeinwohl nicht nur aktualisiert worden,
sondern - dies ist das Entscheidende - in eine neue Dimension vorge-
rückt; er nimmt einen echt universal-globalen Rang ein. Ich möchte die-
ses Phänomen mit dem Wort "naturale Expansion" des Gemeinwohls
umschreiben. Solch naturaler-kreaturaler Bezug war freilich in der
klassischen Sicht von Gemeinwohl (und Naturrecht) nicht explizit aus-
geschlossen, aber kam nicht genügend zum Zug. Nun wird heute die
Biosphäre in ihrer öko-systematischen Struktur und Funktion als Ge-
meinwohl-relevant erkannt. Es handelt sich buchstäblich um globale Di-
mensionierung, sofern es um den Wohl-Stand unseres Planeten geht,
also um planetares bonum commune. Wenn Gemeinwohl die "Summe all
jener Bedingungenws" in sich begreift, die den Menschen in der Ge-
sellschaft ein menschen-würdiges (= immer vollkommeneres) Leben zu
garantieren vermögen, dann erhellt, daß gesunde Umwelt, biologisch
heile, intakte Welt einen elementaren Inhalt des so verstandenen Ge-
meinwohls ausmacht. Was gibt es schließlich "Communeres" als der An-
spruch auf gute Luft, gesundes Wasser und so weiter? Die'ökologische
Fragestellung erzwingt offenbar eine Neubesinnung über den oft ab-
strakt formalisierten Gemeinwohlbegriff; damit wird zugleich das Um-
weltproblem als eines auch der politischen Ethik ansichtig. Friede wird
heute verstanden "vor allem im Sinne einer Erhaltung der Menschheit
überhaupt-P". Es gilt, die Voraussetzungen zu schaffen, daß kommende
Generationen menschenwürdig leben können. Wenn Politik der ständige
Versuch ist, den "Untergang der Menschheit zu verhtndernws'', dann
leuchtet der Konnex von ökologischerund politischer Ethik ein105•
Es gibt kein Gemeingut, das allgemeiner wäre als das Ökosystem die-
ser von den Menschen bewohnten Erde. Es bildet ja den botanisch-zoolo_
giseh-geologisch-klimatologischen Lebensraum Erde. Seine Wahrung
101 Alt n er, 180.
10! GS 74b.
10$ J. von Bethmann, 183.
104 Ebda, 184.
105 Drastischkommtder Zusammenhang zumAusdruck: "Baool,gesagt: Frie-
den stiften ist eben wichtiger, als Autos zu verkaufen" (von Be t h man n,
184 f.).
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und Hegung ist Gemeinwohl-trächtig in einem an Materialität und Ele-
mentarität nicht überbietbaren Maß. Ist das Gemeinwohl "gleichsam der
Horizont, in welchem sich alles gesellschaftliche Leben bewegt108",
dann macht der ökologischeHorizont fraglos Gemeinwohl in Potenz aus.
In solcher "Ethik der planetarischen Verantwortungw'" enthüllt sich
das Gemeinwohl horizontal als planetares Wohl. Wir alle, die wir in pla-
netarisch-solidarischer Lebensgemeinschaft existieren, machen planeta-
rische Geschichte in einem lebens- oder todesentscheidenden Umfang.
"Der letzte Mopedfahrer, die letzte Waschmittelverbraucherin wirkt ne-
gativ an dieser Entscheidung mitt08."
Die mit der ökologischen Problematik befaßte anglo-amerikanische
Literatur kennt eine Formel, die bezeichnend ist: The predicament of
mankind. Die Ironie der Sprachgeschichte will es, daß der Begriff "pre-
dicament" den Sinn einer Kategorie (der klassischen Philosophie) hat
und zugleich die Lage - und zwar die mißliche Lage meint. "Predica-
ment of mankind" bezeichnet die verunglückte "conditio misera" von
Menschheit und Gesellschaft, ihrer sozialen und naturalen Bezüge. Man
kann wortgetreu von einer "kategorischen Misere" sprechen. Das hierin
ausgedrückte Gemein-Un-Wohl stellt eine immer akutere Bedrohung
dar, der strukturell gesteuert, energisch gewehrt werden muß, indem
alle Menschen in einer "Solidarität der Haltung und der Aktion108" sich
dem - ökologischen - Gemeinwohl verpflichtet wissen. Diese massiv
drängende Notwendigkeit begründet die Unabdingbarkeit sozialethi-
scher Reflexion des ökologischen Datums. Es provoziert konzentrierte
Besinnung auf die Öko-Thematik, die zum Gegenstand einer konkret
den ,Zeichen der Zeit' verpflichteten, gegenwartsnahen, um einen neuen
ethischen "way of life" ringenden Sozialethik hochrücken muß.
1" L. Be r g, Gemeinwohlin methodischer Sicht: Jahrbuch für chr:ist.liche






Mai er, Johann - Sc hub e r t, Kurt: Die Qumran-Essener. Texte der Schriltrollen
und Lebensbild der Gemeinde. Uni-Taschenbücher Nr. 224.- München-Basel: Verlag
Ernst Reinhardt. 19'73.315S. Kart. 14,80DM. ..,.
Der Wiener Ordinarius für JUdaistik K. Schubert zeichnet auf den Seiten 9-141 ein Bild
von der Entstehung, den Bräuchen und der Theologie der Qumran-Gemeinde. Er belaßt
sich auch mit der a.llgemeinen Schilderung der FilIDdeund Ihrer relofJglionsgesch1dl1!l<1chen
Einordnung. Beachtenswert Ist, daß die Qumran-Essener drei .messlanlsche Funktionäre"
erwarten: einen Prlester-, Propheten- und Laienmessias. Äußerst abgewogen schildert der
Autor das Verhältnis Christentum-Qumran: Botschaft und Praxis JOhannes des Täufers
führen weit über den essenischen Rahmen hinaus, bei Jesus läßt sich von einem ver-
bindenden Milieu sprechen, seine Person und Lehre Überragen aber beträchtliCh das
qumranJsche Gedankengut. Am ehesten scheint in der johaame!schen Ldteratur eine Aus-
etnandereetzung mit den Lehren der Sekte vorzuüegen.
Der zweite Teil des Bds. bringt aus der Feder des Kölner Judaisten J. Maier eine
wissenschaftlich fundierte und sprachlich einwandfreie übersetzung der spezifischen Qum-
ransChriften. Man möchte hoffen, daß durch diese handliche Ausgabe einer größeren
öffentlichkeit die Texte und ihr Verständnis bekannt werden.
W. Dommershausen, Trier
M 0 s i s , RudoIf: Untersuchungen zur Theologie des chronlstisChen Geschichtswerkes.
Freiburger theologische Studien. Bd. 92. Freiburg-Basel-Wien: Herder 1973.248 S.
Kart. Lam. 40,- DM.
Diese Habil!tationsschrift bietet eine gute Zusammenschau der noch wenig bearbeiteten
Theologie des Chronisten. Sl.e reV'ild1ertsebr stark d1e gängige Meinnm!g,der Chrondstl haibe
(um 300)sein Werk zur Verherrlichung des jUdäischen Königtums und der nachexlllschen
Gemeinde verlaßt. M. möchte beweisen, daß das Chronlstlsche Werk die eigene Gegen-
wart des Verfassers deutet und dabei die Vergangenheit und Zukunft als konstitutive
Faktoren dieser Gegenwart betrachtet. Die nähere UnterSUchung der einzelnen Abschnitte
von Chr, Esr/Neh kommt - besonders durch den Vergleich mit den dtr Parallelerzäh_
lungen - zu folgenden Ergebnissen: Das Saulkapltel (1 Chr 10) mit dem durCh Jahwe
vertügten Untergang des Königshauses und der durch die Philister erlittenen Niederlage
Israels stellt die negative Mögl1chkeit vor, die für die Gemeinde Jahwes denkbar 1st
und in der ExilJ.erung gesch.lchtlich WirkUchkeLt wurde. In der SalomQgeschichte
wird die schJ.echterdings positive Möglichkeit g,ezeich.net: Tempel, IKruilt,RUlhe, Frtl.ede
m. a, W. die voll verwirklichte, nicht mehr zu Überbietende Idealzeit des Heils (2 Ch;
1-9). Die Davidzeit hat den Charakter einer typischen Zwischenepoche. Die Wende vom
Unheil Ist zwar geschehen (1 Chr 11-16), aber dieses Hell hat die Eigenart des Vorbe_
reitenden: David bringt die Lade In die Stadt, erwirbt die Tenne des Arauna und richtet
einen vorläufigen Opferdienst ein (1 Chr 17-29). Der Chronist möchte seine eigene Zelt
als eine ..davldlsChe" verstanden wissen. In der naChsalomonischen KönigsgesChIchte
sieht er lediglich Variationen der in Saul und David dargestellten Epochen. EsrlNeh mit
der Absage an alles Heidnische und die Vorläutigkeit des durch Heimkehr und Tempel_
bau Erreichten erinnert deutlich an die davidische Zeit.
Die unbezweIfelbar richtigen Ergebnisse des Autors hätten sicher noch erhärtet wer-
den können durch umfangreichere Text- und Stilanalysen der tragenden Einheiten und
ihrer Parallelen. Das erste Kap. (1 Chr 10) wäre geradezu vorbildlich, wenn ihm noch
eine Synopse Dtr-Chr (in Petit) beigegeben und die Hauptinhalte der einzelnen Ab-
schnitte auch drucktechnisch (Kursiv) hervorgehoben wären. In den Übrigen Kap. hätte
man die langen Abschnitte etwas aufgliedern können. Der Vertasser hat sich lobens_
werterweIse für die Schreibung der bibI. Namen nach den .Loccumer RichJtldnden"ent-
schieden, doch sollte der Saulsohn (S. 19) "Eschbaal" heißen. Das Buch liest sich gut und
eröffnet neue Perspektiven.
W. Dommershausen, Trier
Müll er, Werner E.: Die Vorstellungen vom Rest Im Alten Testament. Für die Neuauf-
lage durchgesehen, überarbeitet, mit Ergänzungen und einem Nachtrag versehen von
H. D. Pr e u s s. - Neukirchen : Neukirchener Verlag 1973.2. Aufl. 137S. Kart. 18,- DM.
MÜllers liJ39erstmals erschienene Dissertation, die bald schon als ein wichtiger Beitrag
zur Erforschung von Ursprung und GesChichte des alttestamentlichen Restgedankens an-
erkannt wurde, hat nun H. D. Preuß dankenswerterwelse neu herausgegeben. Er hat
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vor allem dem Budl ausfUhrUdle Nadlträge angefügt, die den allgemeinen Gang der
Forsdlung zum Thema ..Rest" seit 1939 skizzieren. Ein Literaturverzeichnis rundet schließ-
Udl die Neuauflage ab, die damit als eine Zusammenfassung aller bisher ersdlienenen
Arbeiten zur alttestamentlichen Restvorstellung gelten kann.
E. Haag, Trier
Neu e s T e s t a m e n tun d c h r Ist 1ich e E x Ist e n z , Festschrift für Herbert
Braun zum 70. Geburtstag am 4. Mai 1973, hrsg. von H. D. B e t z und L. S c hot t -
r 0 f r, - Tübl.ngen: Verlag J. C. B. Mohr (PaUl SIebeck) :lS73.VllI + 546 S. 96,- DM.
Dieser Sammelband zu Ehren des anregenden, aber gerade deswegen auch sehr umstrit-
tenen evangelischen Neutestamentlers an der Universität Malnz enthält 29 Beiträge von
Freunden, Schülern und Kollegen des Jubilars. Ein Verzeldlnis der Verllffentlidlungen
des Jubilars schließt den Band ab.
In einem Sammelband für H. Braun wird man nicht In erster Linie nach Scholastik
suchen, weswegen hier auf einige wenige, dem Rezensenten besonders brisant erschei-
nende Beiträge und Thesen hingewiesen werden soll.
W. Bernet leitet aus dem Wandel der Sprache In der Moderne vier Konsequenzen ab:
1. Es ist notwendig, die Theologie zu entsakralisieren; was nicht bedeuten soll, daß B.
die Sakramente völlig abschaffen, wohl aber ihnen als Braudltümer nur noch psyenolo-
gischen und pädagogtschen Wert zugestehen wlll. 2. Die Theologie darf ihre .Sache" nldlt
in spezlftsdler Differenz zur Philosophie sehen und sich 3. nicht als Interpretln des Heils
verstehen. 4. "daß ... <las Denken als dialektiScher Hexvorgan.g aJ\lS Ertf·ahrtmg.und Ver-
nunft das Thema einer möglichen, heute möglichen Theologie ist".
M. Mezger fragt in einem teilweise etwas aphoristisch-feuilletonistisch anmutenden
Stil nach dem Besonderen am Christentum und findet dieses nicht in bestimmten
Glaubensinhalten, da es zu diesen doch meist irgendwo Parallelen gibt, sondern in
einem anderen Selbst-, Welt- oder Grundverständnis, dessen Hauptkennzeichen das Para-
doxe ist. ("Wer groß heißen will, mache sich zum geringen Helfer für andere.") Dieses
Paradox aber muß in jeder Zeit eingeübt werden, sowohl durch die Institution Kirche
wie durch deren Glieder, so daß M. sich den Satz von D. Sölle zu eigen macht: "Wahr-
heit wird nicht gelehrt und dann angenommen, sondern gelebt und getan." - "Vielleicht
ist das Besondere am Christentum (anmutiges Paradox) eben dies, daß es in solchem
Sinne nicht mehr ,besonders' sein wollte, seit der Vorhang im Tempel zerriß. Die strenge
Korrektur der ,besonderen' Frömmigkeitswerke durch Jesus (... ) hat als Kehrseite eine
humorige 'Oberlegenhelt: ,Müßt ihr immer etwas Besonderes sein? Immer im Rampen-
llcht stehen? Immer vom dunklen HlntergJ"Und unheilIger WeltkJinder euch vortelJha.ft
abheben? Habt Ihr das nlltig?' - wenn man ein Stück der Bergpredigt so profan über-
setzen darf.·
I. Broer, Marburg
N ü t z e I, Johannes, 1'4.: Die Verklärungserzählung im Markusevangelium. Eine redak-
tionsgesdllchtliche Untersuchung. (Reihe: Forschung zur Bibel Bd. 6). - Würzburg:
Echter-Verlag 1973. 327 S. Brosch. 29,- DM.
Bei der vorliegenden Freiburger Dissertation handelt es sich um eme monographische
Untersuchung der Perikope Mk 9, 2-10. Der einleitende Forschungsüberblick (1(}.-86) infor-
miert zuverlässig, wenn auch nicht umfassend, über die seit 1942 publiZierten Deutungs-
versuche; darüber hinaus fUhrt die kritische Auseinandersetzung mit der Literatur den
Autor zu einer Klärung des eigenen Ansatzes und Vorgehens. Der redaktionsgeschicht-
lichen Arbeitsweise entsprechend geht es zunächst darum, die beiden Schichten der
Erzählung, Tradition und Redaktion, voneinander abzuheben (87-1C6). Das Ergebnis -
in dieser Form neu - ist mit zu vielen Hypothesen belastet, als daß es allgemeine Zu-
stimmung erwarten könnte, auch wenn (oder: gerade weU?) die rekonstruierte Quelle sich
als eine relativ geschlossene Erzähleinheit darbietet. Es ist positiv hervorzuheben, daß
der Verfasser selbst darauf hinweist, im einzelnen auch den Wahrscheinlichkeitsgrad,
den eine bestimmte ZuwelsuIllg für sich beanspruchen darf, anzugeben versucht ('164f.)
und seine Lösung Im allgemeinen als einen .Dlskusslonsbeltrag" (166)anbietet. Kapitel m
befaßt sich mit der erschlossenen Markusvorlage (167-187). Dabei wird auch aus-
drücklich der Bezug der Erzählung zur Geschichte behandelt (181-187); die Fragestel-
lung 1st konkret, die Auskunft recht allgemeiner Natur. - Das Beispiel von dem Unfall
(182) im Zusammenhang mit der Frage nach der historischen Wahrheit eines Textes
findet sich übrigens schon bel G. LohfInk, Paulus vor Damaskus (72 r.), Der etgentüenen
Exegese der Markusperikope (Kapitel V: 236-274) sind "Vorbereitende Untersuchungen
zum AUIJ:b8iund zur 'l1heolog~edes Markusevan,ge11ums" (~~) vorang,este!Jlt, um <lie
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"Auslegung dort nicht zu belasten" (188).Da aber In diesem IV. Kapitel "Fragen beant-
wortet werden, die... sich Im Zusammenhang mit dem marklnlschen Verständnis der
Verklärungserzählung stellen" (188), entspräche eine umgekehrte Anordnung besser der
Inneren Konsequenz der Abhandlung. Mit einem Ausblick auf die Parallelen bei Mat-
thäus und Lukas (275-299) schließt sich methodisch Insofern der Zirkel der Unter-
suchung, als sich die Veränderungen in den beiden GroßevaJlgle1ielll-als Weiterentwlck-
lungen der Markus-Erzählung verständlich machen lassen, so daß auch von dort her
indirekt wieder Licht allif dl-ese fällt.
Das Buch regt zu mancherlei Fragen an: Entspricht die Auffassung des Ver-
tassers - im Marku.sev-an.g,elium ließen sich "ure! Perlod'en der OhrJstusoffen-
barung unterscheiden" (27,1)- in dieser Form d-er Intention des Ev.anflleldsten? WeI-
che Bedeutung kommt der Phase des Erdenlebens -Jesu zu? Bietet sie dem Evange-
listen lediglich das notwendige ..Anschauungsmaterial"? (Einige Äußerungen auf Seite 272
könnten immerhin so verstanden werden: "Indem Markus Im Erdenleben Jesu seine
Gottessohnschaft aufscheinen läßt, will er sie dem Leser vor Augen stellen. In der
Kreuzigungsszene stellt er uns die beiden möglichen Verhaltensweisen gegenüber der
BotSchaft von Jesus anschaulich dar.") Markiert Ostern einen Wendepunkt im histori-
schen Sinn?
Man darf N. bescheinigen, einen wichtigen DIskussionsbeitrag zur Auslegung der mar-
klnischen Verklärungsperikope und darüber hänaus zum Geswrntverständnis des llI1lesten
Eva:n;gellwns geleistet 7lUhaben. Ob die Lektüre seines Buches durch den 'häufigen Ich-
und Wir..stlJ. freilich anregender wird, wagt der RezeDlSe.ntzu bezweilfelill.
G. Schmahl, Aachen
Sc h n eid er, Gerhard: Die Passion Jesu nach den drei älteren Evangelien (BibliSche
Handbibliothek, Bd, 11). - München: Kösel-Verlag 1973. 174 S. Pb. 24,- DM.
Das Interesse der neueren Exegese an der Passion Jesu hat in zahlreichen EinzellUnter_
suchurigen der letzten Jahre seinen Niederschlag gefunden. Mit diesem Band legt Sch.,
der sich selbst wiederholt zu Tellfragen des Komplexes geäußert hat, eine dem heutigen
ForSchungsstand angemessene Gesamtdarstellung vor.
Das erste Kapitel beleuchtet die einzelrinn Phasen bzw. Stadien der urkl'rchUdlen
überlieferung vom Weg Jesu In den Tod (13-42). In steter kritischer Auseinandersetzung
mit der etnschtägtgen Literatur wird die Frage, ob es bereits eine zusammenhängende
vorkanonJsche Passtonserzäntung' gegeben habe, pOsi1l!iventschdecl.en (116).AUJfGrund sei-
nes Um:f.angs, seiner Bedeutung und seiner Eigenart welst sich der hlinter Mk 16,20b-iIll
stehende alte Kreuzdgungsberfeht als ,,'Urbericht" aus. Schon früh erwachendes Inter_
esse daran, wie es denn zur Kreuzigung Jesu gekommen ist, läßt diesen Abschnitt zum
Sammelpunkt weiterer ..Perikopen"-überl1eferung werden, so daß er, schon vormarki_
nisch, bis zur Verhaftung Jesu erzählerisch "verlängert" wurde (27). Die literariSche
Gestalt, die dann Markus der Passion gegeben hat, bestimmt durchgehend die Darstel_
lung der beiden GroßevangelIen; auch für Lukas ist trotz gewisser Eigentümlichkeiten
keine zusammenhängende Sonderquelle zu postulieren (33). Ein Seitenblick auf JOhannes
(35-39) zeigt, wie stark die durch die Synoptiker nun vorgegebene literarische Grund_
form die mündliche Überlieferung be einfluß te und prägte, so daß für den vierten Evan_
gelisten mit einer zwar selbständigen, jedoch in manchen Punkten an den Synoptikern
orientierten Vorlage gerechnet werden darf.
Kapitel II (43-153) analysiert und interpretiert fortlaufend die PassIonserzählung der
drei Synoptiker. Dabei wird zuerst die jewelllge Markus-Perikope besprochen, danach
auf die Unterschiede und spezifischen Aussagen des Matthäus und Lukas eingegangen.
Die UnterSUchung beginnt mit der Verhaftungsszene und endet mit Mk 16,1-8 parr.
Der abschließende dritte Tell (155-169) faßt kurz und bUndig die theologischen Grund_
züge der drei synoptischen Passionsdarstellungen zusammen: ist für Mk die christo-
logische Ausrichtung charakteristisch, so für Mt die ekklesiologlsche, die lukanlsche Dar-
stellung ist dagegen stark von der dem Griechentum vertrauten VorbIldidee geprägt.
Sch. informiert In diesem Band sachkundig über den aktuellen Stand der ForSchung.
Er Scheut sich auch nicht, auf eindeutige Festlegungen zu verzichten, wo solche, zu-
mindest Im Augenblick, noch nicht verantwortbar sind (etwa S. 125). Der Praktiker
wird gerne zu diesem trotz intendierter AllgemeinverständlIchkeit (Vorwort) theologisch
zuverläSSigen Buch greifen; der Forscher findet in Ihm wertvolle Anstöße, die gegen_




Besprechung bleibt vorbehalten. Für unverlangt eingesandte Schriften kann die Schrift-
leitung keine Verpflichtung zur Rezension übernehmen.
Alberti Magni opera omnia. Tomus XXV, Pars 1: De natura bon!. Prlmum
edidit E. F i 1t hau t. - Münster: Aschendorff. 1974.XII und 146S. Kart. 138,- DM.
Halbleder 148,- DM. Halbpergament 158,- DM.
Bad er, Dietmar: Der Weg Loisys zur Erforschung der christlichen Wahrheit. (Frei-
burger theologische Studien, Bd. 96). - Frelburg-Basel-Wlen: Herder. 1974. 200 S.
Kart.-lam. 32,- DM.
Bei t r ä g e zur alt b a y e r 1s c h e n Kir c h eng e s chi c h t e. (Deutlngers Bei-
träge 28). Hrsg. v , W. Ge s s e 1 und P. von B 0 m ha r d. - München: Verlag Seitz &
Höfling. 1974.313S. Kart. 29,50DM.
B e s tell t zum Z e tu g n i s. Hrsg. von K. D e 1aha y e , E. G atz u, H. J 0 r iss e n.
Festgabe für Bischof Dr. Johannes Pohlschneider zur VOllendung des 75. Lebensjahres
und zur Feier des 50jährigen Priesterjubiläums. - Aachen: Einhard-verlag. 1974.
441 S. Geb. O. Pr.
B u x bau m , Engelbert Maxim1llan: Petrus Canisius und die kirchliche Erneuerung des
Herzogtums Bayern 1549-1556.(Bibl1otheca Institut! Historici S. I. Bd. XXXV.). - Rom:
Institutum historicum S. J. 1973.310 S. Kart O. Pr.
d e Lu ba c , Henri: Quellen kirchlicher Einheit. (übertragen v, H. Urs von Balthasar,
Sammlung Theologica Romanica 3). - Einsiedeln: Johannes-Verlag. 1974.220S. Brosch.
18,- DM.
Die Bot sc h a f t von G 0 t t. Orientierungen für die Praxis. Hrsg. v. K. H e m _
me r 1e. - Freiburg-Basel-Wien: Herder. 1974.192S. Kart.-lam. 22,- DM.
Ex e 1er, Adolt: Glauben mit Zukunft. - Donauwörth: Verlag Ludwig Auer. - 1974.
64 S. Kart. lam. 7,80 DM.
Fe n e be r g, Woltgang: Der Markusprolog. Studien zur Formbestimmung des Evange-
liums (Reihe: Studien zum Alten und Neuen Testament, Bd. 36). - München: Kösel-
Verlag. 1974.216S. Kart. 58,- DM.
Fox. Helmut: ökumene - Hoffnung oder Illusion? Eine katholische Bilanz. - Trier:
Spee-Verlag. 1974.166S. Kart. 19,90DM.
Fra n z e n , August - B ä u m er, Remigius: Papstgeschichte von den Anfängen bis zur
Gegenwart. Das Petrusamt in seiner Idee und in seiner geschichtlichen Verwirklichung
in der Kirche. (Herderbücherei Bd. 424). Freiburg-.Basel-Wien: Herder. 1974. 448 S.
Kart.-lam. 9,90DM.
Ge s e , Hartrnut: Vom Sinai zum Zion. Alttestamentliche Beiträge zur biblischen Theolo-
gie. (Beiträge zur evangelischen Theologie. Bd. 64). - München: ehr. Kaiser-Verlag.
1974.258 S. Geb. 36,- DM.
H a n d b u c h der R e 1 i g ion s p 11. d a g 0 g i k. Bd. 2. Didaktik des RelIgionsunter-
richts - Wissenschaftstheorie. Hrsg. v. E. Feifel, R. Leuenberger, G. Stachel und
K. Wegenast. Schriftleitung: E. Feifel. - Gütersloh: MohnlZürich-Elnsiedeln-Köln:
Benziger. 1974.400S. Geb. 45,- DM. 54,- Fr.
Hell man n A. J. Wayne: Ordo. Untersuchung eines Grundgedankens In der Theologie
Bonaventuras. (Veröffentlichungen deB Grabmann-Instltutes 18). - München-Pader-
born-Wien: Schöningh. 1974.185S. Kart. 20,- DM.
H ö 1er, Albert I H ö f 1er Altred: Das Glauben lernen. Schwerpunkte der Rellglons-
pädagogik. - Donauwörth: Verlag Ludwig Auer. - 1974.165 S. Kart.-lam.
K a c z y n ski, Reiner: Das Wort Gottes In Liturgie und Alltag der Gemeinden des
Johannes Chrysostomus. (Freiburger theologische Studien Bd. 94). - Freiburg-Basel-
Wien: Herder. 1974.432S. Kart.-lam. 76,- DM.
K 0 c h, Klaus: Was ist Formgeschichte? Methoden der Bibelexegese. 3. verbesserte Auf-
lage mit einem Nachwort: Linguistik und Formgeschichte. - Neuklrchen-Vluyn: 1974.
358S. Ln. 38,- DM.
Kuh h I g , Bernd W.: Kirche und Kriegsdienstverweigerer in der BRD. Mit einem Ge-
leitwort von H. Go 11w 1t zer - Stuttgart: W. Kohlhammer. 1974.128S. Kart. 10,- DM.
Ku n z e 1man n, Adalbero: Geschichte der deutschen Augustiner-Eremiten. Fünfter
Teilband: Die sächsisch-thüringische Provinz und die sächsische Reformkongregation
his zum Untergang der beiden. - Würzburg: Augustinus-Verlag. 1974.562 S. Kart.
139,50DM.
M aas, Wllhelm: Unveränderlichkeit Gottes. Zum Verhältnis von griechisch-philosophi-
scher und christlicher Gotteslehre. (Paderborner Theologische Studien Bd. 1). _ Pader-
born: SChöningh: 1974.211S. Kart.-Iam. 24,- DM.
M Ö s 1, Stephan: Das theologische Problem des 17. ökumenischen KonZils von Ferrara-
Florenz-Rom (1438-1445).(Veröffentlichungen der Universität Innsbruck 89.) _ Inns-
bruck: Universität. 1974.66 S. Brosch.
Mys t e r 1umS alu t I s, Grundriß heilsgeschichtlicher Dogmatik. Band IV/2: Das Hells-
geschehen in der Gemeinde. Hrsg. von J. Fe in e rund M. L öhr e r. _ Einsiedeln-
Zürich-Köln: Benziger-Verlag. 1974.1032S. Geb. 86,- Fr.lDM.
Ny s sen, Wilhelm: Das Credo des Bildes: Kinder malen den Glauben. Mit einem Bei-
trag von R. Kaufhold. Mit 24 Farbtafeln. - Trier: Spee-Buchverlag. 1974.132 S. Ln.
34,80DM.
Pet i t , Jean-Claude: La philosophie de la reltgton de Paul Tillich. Genese et evctunon _
La perrode allemande 1919-1933.(Le He volume de la collection "Heritage et projet"). _
Montreal: Fides Editions 1974.252S. Kart.-lam.
Pes c h, Rudolf/Z wer gel, Herbert A.: Kontinuität in Jesus. Zugänge zu Leben, Tod
und Auferstehung. Freiburg-Basel-Wien: Herder. - 1974.144 S. Kart.-Iam. O. Pr.
Re c kin g e r , Francois: Wird man morgen wieder beichten? _ Kevelaer: Butzon &
Bercker. - 1974.210S. Snolin. 22,- DM.
R 0 ger s 0 n, J. W.: Myth in 01d Testament Interpretation. (Beiheft zur Zeitschrift für
die alttestamentliche Wissenschaft Bd. 134).- Berlin-New York: Walter de Gruyter.
1974.206S. Geb. 76,- DM.
R ü c k fra gen ach J e s u s. Zur MethOdik und Bedeutung der Frage nach dem
historischen Jesus. Mit Beiträgen von F. Hahn, K. Kertelge, F.· Leo Lentzen-Deis,
F. Mußner, R. Pesch, R. Schnackenburg. Hrsg. v. K e r tel g e. (Quaestiones Disputatae
IBd. 63). - Freiburg-aasel-Wien: Herder. 1974.224S. Kart.-1am. 22,80DM.
Sc h 1i er, Heinrich: Die Markuspassion. (Sammlung Kriterien 32). - Einsiedeln: Jo-
hannes-Verlag. 1974.100S. Brosch. 11,- DM.
S c h m a h 1, Günther: Die Zwölf 1m Markusevangelium. Eine RedaktionsgeSChichtl1che
Untersuchung. (Trierer Theolog. Studien Bd. 30). - Trier: Paul1nuS-Verlag. 1974.170S.
Kart. 27,- DM.
S c h r i f t e n ver z e ich n i s J 0 s e p h H ö f f n e r 1933-1973.Zusammengestellt in der
Erzbischöflichen Diözesanbibliothek Köln. - Köln: Presseamt des Erzbistums Köln.
1974.89 S. Kart. o. Pr.
Sc hup p, Franz: Glaube - Kultur - Symbol. Versuch einer kritischen Theorie sakra_
mentaler Praxis. - Düsseldorf: Patmos-Verlag. 1974.316S. Pb. 25,- DM.
T h 0m p s 0 n, Thomas L.: The Historicity of the Patriarchai Narratives. The Quest for
the Historical Abraham. (Beiheft zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft
Bd. 133).- Berlin-New York: Walter de Gruyter. 1974.392S. Geb. 108,- DM.
W 11c k e n s , Ulrich: Rechtfertigung als Freiheit. Paulus-Studien. - Neukirchen-Vluyn:
1974.248S. Brosch. 28,- DM.
W i 11m s, Wilhelm: Der geerdete Himmel. Wiederbelebungsversuche. Meditationen _
Bilder - Geschichten - Texte - neue Lieder - Gebete - Litaneien - Glaubensbe_
kenntnisse - Präfationen. - Kevelaer: Butzon & Bercker. 1974.192 S. mit 15 Bild-
Kollagen v. H. S t rau ß. 1974.192S. Snolin 22,- DM,
Z i m m e r 11, Walther: Studien zur alttestamentlichen Theologie und Prophetie. Ge-
sammelte Aufsätze Bd. 1I. (Theologische BüchereI. Altes Testament Bd. 51)._ München:
Chr. Kaiser-Verlag. 1974.336S. Kart. 29,- DM.
Dienst der Versöhnung
Umkehr, Buße und Beichte - Beiträge zu ihrer Theologie und Praxis. Heraus-
gegeben von der Theologischen Fakultät Trier. 172 Seiten, kart. - Trierer
Theologische Studien. Bd. 31 - 19,80 DM.
Mit Beiträgen von E. Haag, K. Kertelge, J. Steinruck, H. Schützeichei, K. Rein-
hardt, B. Fischer, H. Weber, A. Thome und H. Feilzer.
Zwei Grundthemen bestimmen alle Beiträge dieses Bandes: die nie über-
holbare Botschaft der Bibel von Umkehr, Buße und Versöhnung mit Gott und
das gegenwärtige Bemühen, ein neues Verständnis von Buße und Beichte
zu gewinnen.
Am Anfang steht die Verkündigung der Propheten über Umkehr und Ver-
söhnung. Aus der Sicht des Neuen Testaments ist Versöhnung mit Gott nur
durch dessen eigene Initiative möglich, die in seinem Namen von der Kirche
vollzogen wird. Im geschichtlichen Rückblick wird die öffentliche Buße in
der christlichen Antike und die private Beichte untersucht. Eine Anfrage bel
Calvin zeigt, wie sehr reformatorisches Denken die Beratungen des Trienter
Konzils über das Bußsakrament bestimmte. Sakramententheologisch wird der
Ort der gemeinsamen Bußfeier näher bestimmt. Der neue römische Ordo
Paenitentiae von 1973 wird näher erläutert. Eine Analyse der gegenwärtigen
Beichtkrise, die den Wandel des Schulverständnisses hervorhebt, leitet über
zu pastoraltheologischen Erwägungen, die vornehmlich der GewissensbIldung
bei Kindern und Jugendlichen gelten. Abschließend werden alle wichtigen
Aspekte und Gründe für den Wandel der Bußpraxis zusarnrnengefaßt, Richt-
punkte für die Neuorientierung der Gemeindeseelsorge gegeben und neue






166 S., 8°, kart. 19,80 DM
Die Erklärung der Glaubenskongregation über die
Lehre von der Kirche (Juni 1973) hat im katholischen
Lager Kritik und Enttäuschung hervorgerufen und in
den Kirchen der Reformation scharfe Reaktionen. Re-
signation breitet sich aus. Lohnt sich das ökumenische
Gespräch mit der katholischen Kirche noch? Fox geht
keiner neuralgischen Frage aus dem Weg, analysiert
die Haltung der .Amtsklrche" und beschreibt die öku-
menischen Impulse und Aktivitäten der verschieden-
sten katholischen Gruppen und Institutionen. Fazit:
Der Elan früherer Jahre ist sachbezogener Nüchtern-
heit gewichen. Strittige Fragen müssen nach 400jähri-
ger Spaltung erörtert und aufgearbeitet werden. Das
jeweilige kirchliche Selbstverständnis ist zu respek-
tieren. Inzwischen ist die Okumene auch auf katho-
lischer Seite trotz vieler retardierender Momente ge-




Grundordnung für die Ausbildung
der Priester .Batlo fundamentalis".
Normen zur Neuordnung der theolo-
gischen Studien. Lateinisch-deutsch.
Mit den Dokumenten der Deutschen
Bischofskonferenz. Kommentiert von
Anton Arens und Heribert Schmitz.
600 Seiten. 63,90 DM. (Nachkon-
ziliare Dokumentation Bd. 25)
Diese lückenlose und von Sachken-
nern kommentierte Dokumentation
bietet übersichtlich die neuen
Grundlagen für die priesterliche
Ausbildung und das theologische
Studium. Ein Standardwerk, das
Jeder Theologe Immer wieder be-
fragen wird.
Kleriker- und Weiherecht
Sammlung neuer Erlasse. Lateinisch-
deutsch. Kommentiert von Herlbert
Schmitz. 162 Seiten. 18,80 DM
(Nachkonziliare Dokumentation Bd.
38)
Mit zuverlässigen Erläuterungen ver-
sehen umfaßt der Band das Motu-
proprio über die Neuordnung von
erster Tonsur, niederen Weihen
und Subdiakonatsweihe sowie über
die Weihestufe des Diakonats, fer-
ner die Normen zur Laisierung mit
der entsprechenden Verfahrens-
ordnung der Deutschen Bischofs-
konferenz, sowie die Normen zur




Beiträge zur Hermeneutik des Neuen teste-
ments und im Neuen Testament. In Zusam-
menarbeit mit dem Collegium Bibllcum
München herausgegeben von Josef Ernst.
412 S., geb. 32.- DM. ISBN 3-506-72230-1.
Der sorgfältig edierte Sammelband enthält
zehn Aufsätze um O. Kuss, den Heraus-
geber der Biblischen Untersuchungen. grup-
pierter Exegeten. Theologiegeschichtlich
orientierten hermeneutischen Erwägungen
über Probleme und Prinzipien der Schrift-
auslegung stehen exegetische Beiträge ge-
genüber. die sich mit der Auslegung von
Schrift und Geschichte Im Neuen Testament
befassen. Neben knappen Informativen Re-
sümees über das .hermeneuttsche Problem
Im Wandel der Auslegungsgeschichte'
(J. Ernst) und die ,Auslegung der Jüdischen
Schriften in den urchristlichen Gemeinden"
(A. Sand) sowie einer überzeugend vertre-
tenen These der Herkunft der .alttestament-
lichen Zitate In der Rede vom Himmelsbrot
Joh 6.26-51a" (G. Richter) können vor
allem die Aufsätze von O. Kuss (Zur Her-
meneutik Tertuillans; Ober die Klarheit der
Schrift I Historische und hermeneutische
Oberlegungen zu der Kontroverse des Eras-
mus und des tuther Ober den freien und
versklavten Willen) und seine den Bend ab-
schließende. distanziert abwägende Erinne-
rung an ,Exegese und Theologie des Neuen
Testaments als Basis und Argernls jeder
nachneutestamentlIchen Theologie" das auf-
merksame Interesse Jedes exegetisch arbei-
tenden Theologen beanspruchen.
Das sorgfältige Studium des Buches läßt
unter den verschiedensten Aspekten das
Gesamtproblem der Hermeneutik erfassen.
In der katholischen LIteratur Ist es viel-
leicht das bedeutendste Buch In der Gegen-




Der Prophet Jeselah, Kap. I-XII. logotech-
nisch und bibeltheologisch erklärt von claus
Schedl. XVIII. 402 Selten. kart. 28,- DM.
ISBN 3-506-77610.
Zum Aufbau des Werkes: Vorangestellt Ist
Jeweils der Prophetentext In deutscher Ober-
setzung. Schon hier werden die Baugesetze
sichtbar. Unter Form wird auf diese logo-
technischen Baugesetz& näher eingegangen
und der Dialog mit der bisherigen For-
schung weitergeführt. Es zeigt sich. daß die
Bezeichnung von Texten als ,echt' oder
.unecbt" neu zu stellen Ist. Unter Erklärung
wird das Wichtigste zur Zeitgeschichte und
zur prophetischen Theologie ausgeführt. Hier
treten Gedanken In Sicht. die geeignet sind,
auch das Gewissen unserer Zelt wachzu-
rOtteln.
Ferdinand Schönlngh
D-479 Paderborn, Postf. 1020
{~Auslieferung für die Schweiz:
, ~ Becket-Verlag
CH-B001 Zürich, Rennweg 14
WILHElM NYSSEN
Das Credo des Bildes
Kinder malen den Glauben
Mit einem Beitrag von Rudolf Kaufhold
132 Selten mit 24 Farbtafeln, 24,3X27 cm. leinen, mit farbigem Schutz-
umschlag und Schuber. DM 34,80
Bilder offenbaren, aus welcher Tiefe Kinder leben, wenn die Erwachsenen
durch anschauliches ErLählen, niemals durch Vorzeichnen, die Kinder zur
Aussage ihrer Bilder erwecken.
In einem seltenen Reichtum von Form und Farbe zeigen dIe Farbtafeln
Bilder vorschulpflichtlger Kinder. SIe entstanden In zweI KIndergärten des
Schwarzwaldes und des Odenwaldes. Angeregt durch den bekannten Frel-
burger Kunstmaler Rudolf Kaufhold erzählt eine KIndergartenschwester das
Heilsgeschehen nach den Worten des Alten und des Neuen Testaments, der
Kirchenväter und Mystiker und nach der liturgischen Festfeier der Kirche sehr
anschaulich, ohne Verniedlichung und ohne Verkürzung. Aus dem Erzählen
der Schwester entstehen die Bilder der Kinder In großer Leuchtkraft und
Ursprünglichkeit. Hier zeigt sich, daß In jedem Kind die Ursprache der Bilder
mit all ihren Unsagbarkeiten neu entsteht.
Erwachsene und Kinder wirken beim Bild zusammen. Das Kind erhält vom
Erwachsenen die Gabe des glaubhaften Wortes und beschenkt dann den
Erwachsenen durch -die Gabe des ursprünglich gläubigen Bildes. Erwachsene
werden von diesen Bildern so stark angerührt sein, daß sie sich ihrer eigenen
verschütteten und vielfach vergessenen Lebensgründe wieder bewußt
werden.
Wilhelm Nyssen schildert die Entstehungsgeschichte und erläutert die Bilder.
Rudolf Kaufhold begründet das Recht des Kindes auf die Entfaltung seiner
schöpferischen Kräfte und sagt den Erwachsenen in Merksätzen, wie sie




Theologie. Eine Auswahl 2/74
D. Wiederkehr Perspektiven der Eschatologie
Ca. 240 Seiten, brosch. ca. 28,- DM,
Diese als Lehrbuch benutzbare Studie weist Eschatologie auf dem
Hintergrund der neuesten Diskussion und Im Gespräch mit anderen
Geisteswissenschaften und Weltanschauungen als Jenen Aspekt nach,
der die ganze Theologie und die gesamte Glaubenspraxis zu bestimmen
hat.
A. Stock Umgang mit theologischen Texten
Methoden - Analysen - Vorschläge
Reihe: Arbelts- und Studienbücher Theologie. Ca, 250 Seiten, brosch.
ca. 19,80 DM.
In diesem Arbeits- und lehrbuch werden anhand von praktischen
Beispielen Methoden der religlös·theologlschen Textinterpretation vor-
gestellt, wobei jenen Verfahren, die in der modernen linguistik und
literaturwissenschaft entwickelt wurden, besondere Aufmerksamkeit etn-
geräumt wird.
N. J. Frenkle Der Traum - Die Neurose
Das religiöse Erlebnis
Konfessionalismus und Religion aus der Sicht einiger analytischer
Prozesse.
Mit einem Vorwort von Marie·lulse von Franz. Ca. 120 Seiten, brosch.
ca. 16.80 DM.
Dieses Sachbuch zeigt anhand von drei Traumserlen, wie eine durch
falsche religiöse Einflüsse verursachte Neurose Anlaß sein kann, über





Herausgegeben Im Auftrag der Theologischen Hochschule Chur von
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Die Sakramentalität christlicher Ehe
in ekklesiologisch-kanonistischer Sicht"
Thesenhafte Erwägungen zu einer Neubesinnung
Von Professor Dr. Winfried A y man 8, Trier
A. Vorbemerkung
Wenn der Kanonist sich mit der Sakramentalität christlicher Ehe be-
faßt, so geschieht dies selbstverständlich mit den Einschränkungen, die
sich von seiner Disziplin her aufdrängen. Es kann deshalb im Folgenden
nicht darum gehen, die theologisch-dogmatischen Vorfragen anzugehen,
wieso und inwieweit die christliche Ehe im Glaubensverständnis der
Kirche ein Sakrament ist. Einiges wird für die folgenden Überlegungen
vorausgesetzt, anderes - für das Verständnis christlicher Ehe nicht
minder Wichtiges - bleibt ganz außer Betracht. Daß die Ehe in der
Kirche Sakrament ist und insoweit zu den kirchlichen Grundvollzügen
gehört, wird zur selbstverständlichen Voraussetzung genommen', Worum
also geht es?
Ohne das Problem schon genau zu bezeichnen, kann man zunächst
auf eine etwas abstrakte Weise die zentrale Aussage des Codex Iuris Ca-
nonici über die christliche Ehe dahin zusammenfassen, daß alle gültigen
Ehen zwischen Getauften aus sich heraus sakramentalen Charakter ha-
ben und die christliche Ehe nur als sakramentale denkbar ist (c. 1012
CIC). Auf diese Weise wird die christliche Ehe unabhängig vom Be-
kenntnisstand der Partner als sakramentales Heilszeichen gewertet. Es
erhebt sich die Frage, wie diese weittragende Aussage des kanonischen
Rechtes begründet ist und ob es, besonders nach dem II. Vatikanischen
Konzil, Gründe gibt, die eine Änderung oder jedenfalls doch eine Diffe-
renzierung dieser Aussagen nahelegen.
.. Gastvorlesung auf Einladung des FachbereichsKatholische Theologie der
Johannes-Gutenberg-Universität Mainz, gehalten am 17. Mai 1974.
1 Zu der dogmatischenSeite vgl, H. V 0 1k, Das Sakrament der Ehe, Münster
1951; K. Rah ne r , Die Ehe als Sakrament: Schriften zur TheologieBd. VIII,
Einsiedeln-ZÜIich-Köln 1967,519-540; K. Re i n h a r d t, Sakramentalität und
Unauflöslichkeit der Ehe in dogmatischerSicht: K. ReinhardtJH. Jedin, Ehe -
Sakrament in der Kirche des Herrn, Berlin 1971, 7-59, hier bes. 20-34;
W. Bei n e r t, Die Ehe als Sakrament der Kirche: Familie in der Diskussion.
Beiträge zur Theologie der Ehe, hrsg. v. G. Struck, Kevelaer 1971, 11-36.
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B. Die Grundaussagen des Codex Iuris Canonici
Kommen wir noch einmal auf den Canon 1012 des Codex Iuris Cano-
nici zurück! Dieser Canon stellt fest, daß Christus den Ehevertrag von
Getauften zur Würde eines Sakramentes erhoben hat (§ 1) und daß des-
halb zwischen Getauften kein gültiger Ehevertrag bestehen kann, der
nicht zugleich sakramentalen Charakter hat (§ 2). In diesem Canon wird
nicht nur der Kern des kirchlichen Glaubensverständnisses über die Ehe
zu rechtlichem Ausdruck gebracht und insoweit die theologische Grund-
legung des kirchlichen Eherechtes vollzogen; vielmehr geschieht dies zu-
gleich in einer geschichtlichen Prägung, die für die lateinische Kirche
eigentümlich ist.
Gerade die geschichtliche Gestalt dieses Canons wird deutlich im
Vergleich mit der Lehraussage des Konzils von Trient. Das Tridentinum
hatte den Glauben der Kirche über die Ehe mit jener Endgültigkeit, die
dogmatischen Definitionen eigen ist, dahin erklärt, daß die Ehe wahr-
haft und im eigentlichen Sinne eines jener sieben sakramentalen Gna-
denzeichen ist, die als solche auf Christus den Herrn selbst zurückgehen
und nicht etwa menschlichem Erfindungsgeist in der Kirche entstam-
men", Es gilt schon hier festzuhalten, daß das Konzil diese Aussage dem
zwar nicht unreligiösen, wohl aber unkirchlichen Verständnis der Ehe
entgegengestellt hat, wie es namentlich Luther vertreten hattes, Es ist
dies eine allgemein gehaltene Glaubensaussage über das kirchliche Ver-
ständnis der Ehe, nicht jedoch eine konkrete Bewertung und qualitative
Beurteilung jeder einzelnen christlichen Ehe4•
Demgegenüber geht der c. 1012 CIC einen wesentlichen Schritt wei-
ter, indem er die tridentinische Definition auf die überkommene kanoni-
stische Ehelehre der lateinischen Tradition anwendet: Nicht der Ehe
selbst, sondern konkreter dem Ehevertrag unter Christen wird die Wür-
! Conc.Trid. Sess, VII Can. 1. BesondersSess. XXIV Can. 1: ..Si quis
dixerit, matrimonium non. esse vere et proprie unum ex septem legis evan-
geZicae sacramentis, a Christo Domino institutum, sed ab hominibus in ecclesia
inventum, neque gratiam conferre: a. S."
3 VgLH, Je d in, Die Unauflöslichkeitder Ehe nach dem Konzil von
Trient~K. Reinhardt/H.Jedin, Ehe - Sakrament in der Kirche des Herrn,
Berlin 1971, 61-109. Vgl. auch K. MÖ r s d0 r f, Lehrbuch des Kirchenrechts
auf Grund des Codex Iuris Canonici (Kirchenrecht),Bd. II, München-Pader_
born-Wien 111967, 150Anm. 1; J. He ck e1, Lex Charitatis. Eine juristische
Untersuchungüber das Recht in der TheologieMartin Luthers, hrsg. v.
M.HeckeI,Dannstadt 11973, 143-168.
, Obwohlnur allgemeinvon dem "matrimonium"die Rede ist, ist zweifel-
los die Ehe als kirchlicheInstitution gemeintund nicht die Ehe außerhalb der
Kirche,also etwa die Ehe von Ungetauften.
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de des Sakramentes zugesprochen'. Dies ist gewiß eine legitime Konkre-
tisierung des Glaubenssatzes im Rechtsbereich, doch wird man ein-
schränkend anmerken müssen, daß dies nicht die einzig mögliche Kon-
kretisierung ist. Wo etwa Ehe - anders als in der römisch-abendländi-
schen Tradition - nicht vorwiegend unter dem Vertragsgedanken, son-
dern beispielsweise stärker unter dem Stiftungs- bzw. Bundesgedanken
begriffen wird, dort müßte folgerichtig der gestiftete, das heißt durch
Gottes Handeln begründete Ehebund als die zur Würde des Sakramentes
erhobene eheliche Rechtsgestalt bezeichnet werdens, Neben dieser An-
wendung der tridentinischen Ehelehre auf den Vertragsgedanken präzi-
siert der CIC die Lehraussage über die Ehe kirchenrechtlich auch in der
Frage, welche Ehen sakramentalen Charakter haben" Eine jede im Sin-
ne des kanonischen Rechtes gültig geschlossene Ehe zweier Getaufter
hat sakramentalen Charakter und ist - im Sinne des Codex Iuris Cano-
nici - nur als sakramentale Ehe denkbar. Die Sakramentalität der voll-
christlichen Ehe ist infolgedessen ganz und gar auf die Heilstatsache der
Taufe gegründet, aber nicht in der Weise, daß auf der Taufe sakramen-
tale Ehe aufgebaut werden kann, sondern so, daß aus der Taufe die Ehe
sakramentalen Charakter erhält. In der Sprache des ausgeführten Ehe-
rechtes heißt dies, daß die Sakramentalität der Christenehe von dem ak-
tuellen Glauben der Eheschließenden jedenfalls insoweit unabhängig ist,
als ein einfacher Irrtum über den sakramentalen Charakter der Ehe
ohne Auswirkung auf deren Zustandekommen und deren besondere We-
sensart bleibt (c. 1084). Allein wenn der direkte Ausschluß der Sakra-
mentalität in den Eheschließungswillen eingeht, ist dies von rechtser-
heblicher Bedeutung, dies aber so, daß die beabsichtigte Ehe rechtsgül-
tig nicht zustandekommts,
C. Die ekklesiologische Dimension der kodikarischen Ehelehre
Die auf solche Weise kurz skizzierte Lehre des Codex Iuris Canonici
über den sakramentalen Charakter der Christenehe ist in das Kreuzfeuer
5 C. 1012 § 1: "Christu.s Dominu.s ad sacramenti dignitatem evexit ipsum
contractum matrimonialem inter baptizatos."
e Diesen an die biblische Sprechweise anknüpfenden Gedanken legt auch
das II. Vatikanische Konzil seinen Aussagen über die Ehe zugrunde (vgI.
Gaudium et Spes, Art. (8). Die Problematik soll hier nur angedeutet, nicht
vertieft werden. Es ist aber klar, daß die in den verschiedenen Grund-
gedanken des Vertrages oder des Bundes steckenden Elemente einander nicht
ausschließen, sondern ganz im Gegenteil stets jeweils mitzudenken sind.
1 Es geht hier selbstverständlich nur um den Vergleich der tridentinischen
Aussagen mit denen des CIC, nicht etwa darum, die Geschichte der kodikariscll.en
Darstellung aufzuweisen.
8 Vgl. K. M ö r s dorf, Kirchenrecht II, 228, zu c. 1086§ 2.
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der Kritik namentlich unter dem Gesichtspunkt geraten, daß die Sa-
kramentalität der Ehe aus einem Automatismus entwickelt und der per-
sonalen Glaubenssituation der Eheschließenden nicht genügend gerecht
werdet,
In der Tat läßt sich eine gewisse Berechtigung solcher Kritik nicht
leugnen. Dies gilt besonders im Hinblick auf viele Ehen nichtkatholi-
scher Christen, die auch dann, wenn sie ihre Ehe nicht als eine rein
weltliche Angelegenheit, sondern irgendwie in einem religiösen Sinne
verstehen'", diese deshalb noch längst nicht als einen schlechthin unauf-
löslichen sakramentalen Bund begreifen!'.
Wird die Glaubenssituation zahlreicher nichtkatholischer Christen
angemessen berücksichtigt, so muß man fragen, wenn ihre Ehen allein
auf Grund der empfangenen Taufe als sakramental angesehen werden?
Manche fragen noch weiter: Sind nicht auch viele katholische Christen
in einer vergleichbaren Lage, so daß der sakramentale Charakter ihrer
Ehen, völlig losgelöst von dem mangelhaften Glaubensverständnis, allein
aus der empfangenen Taufe erwächst12? überdeckt hier nicht ein über-
steigerter theologischer Objektivismus und sakramentaler Automatismus
die wirkliche Glaubenssituation und damit die personale Glaubenswirk-
lichkeit? Wird damit nicht die Sakramentalität der Ehe vielfach zu
einem rein abstrakten Postulat ohne jede glaubensrelevante Aussage-
kraft? Muß angesichts dessen nicht die im Kirchenrecht festgehaltene
zwangsläufige Koppelung der Sakramentalität der Ehe an das bloße
Faktum der Taufe aufgegeben werden, um so den Weg für eine realisti-
schere Einstellung frei zu machen, auf dem vom Glaubensbewußtsein
e Vgl. etwa L. M. G r 0 g ha n , Ist die Taufe der entscheidende Faktor?: Wie
unauflöslich ist die Ehe? hrsg, von J. David und F. Schmalz, Aschaffenburg 1969,
238 bis 248, bes. 243-248; R. Ga 11, Fragwürdige Unauflöslichkeit der Ehe?
WürzburglZürich 1970, 139 f.; P. H u i z i n g, Kirchenrecht und zerrüttete Ehe:
Concilium 9 (1973) 458. Vor allem auch R. Hau s er, Die Unauflöslichkeit der
Ehe als pastorale Sorge: H. Lubsczyk/G. SchneiderIR. Hauser, Ehe unlösbar.
Fragen an Bibel und Pastoral, Berlin 1972, 77-120, hier 101-103.
10 Vgl. J. Hecke1, Lex Charitatis 143-168.
11 Zu den kanonistischen Fragen vgl, H. Arm b r u s t er, Der Ehewille
evangelischer Christen im Lichte des kanonischen Prinzips der Unauflöslichkeit
der Ehe, München 1959 (= MThStud III/12); A. S ehe u e r man n, Der Ehe-
wille der Nichtkatholiken und der nichtpraktizierenden Ka.tholiken: OAKR 9
(1958) 104-122, 198 bis 218, 269-287; G. M a s , Die Stellung des deutschen
Protestantismus zu Ehescheidung, Wiederverheiratung und kirchlicher Trauung
Geschiedener, Paderborn 1965; A. Scheuermann, Die irrtümliche Eheauf-
fassung. Die Problematik des can. 1084 in der Rechtsprechung der S. R. Rota:
öAKR 17 (1966) 168-186.
12 VgI. die bei H. So c h a, Die kirchenrechtliche Bewertung der ungültigen
Ehe: ThGl 63 (1973) 33 Anm. 61, angegebene Literatur.
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der Partner getragene sakramentale Ehen sich von den übrigen gültigen,
aber nichtsakramentalen Christenehen abzuheben vermögen?
Auf solche Fragen eine befriedigende Antwort zu finden, ist gewiß
keine leichte Sache. Die Gefahr, die Sakramentalität der Ehe aus ihrem
kirchlichen Bedeutungszusammenhang herauszulösen und zu einem
Qualitätsmerkmal besonders glaubenseifriger Eheleute verkümmern zu
lassen, liegt auf der Hand. Die geistliche Aussagekraft sakramentaler
Zeichenhaftigkeit ist von derartigem Subjektivismus nicht weniger be-
droht als durch den kritisierten theologischen Objektivismus. Das kano-
nische Recht allein vermag das theologische Problem natürlich nicht zu
lösen, doch kann es hierzu einen Beitrag leisten. Schon der Codex Iuris
Canonici kann, wenn man ihn recht versteht, die Richtung weisen, in
der die Lösung zu suchen ist. Dazu muß man sich freilich von einer auf
das bloße Rechtsphänomen "Ehe" verengten Sicht lösen.
1.Die Eheschließung in ihrem ekklesiologischen Kontext
Die Sakramente sind Selbstvollzüge der Kirche13• Wenn auch die
Ehe zu den Sakramenten der Kirche gerechnet wird, so ist damit über
den natürlichen Sinngehalt und ein allgemein religiöses Verständnis der
Ehe hinaus die heilsmittlerische Bedeutung ehelicher Existenz in dem
Neuen Gottesvolk ausgesprochen'L Darum müssen Eheschließung und
Ehe notwendig in ihrem ekklesiologischen Zusammenhang gedeutet
werden.
a) Die Rechtsform der Eheschließung
Wenn man traditionell auf ekklesiologische Elemente der Ehe auf-
merksam machen will, so geschieht dies meistens und mit Recht unter
Hinweis auf die liturgische und die rechtliche Form der Eheschließung.
Neben den liturgischen Trauformularen ist es ja die allmähliche Ent-
wicklung eines eigenen Eherechtes gewesen, mit der die kirchliche Be-
deutung der Ehe in das Glaubensbewußtsein gehoben worden istlI. Die
verhältnismäßig späte Einführung einer verbindlichen Rechtsform für
die kirchliche Eheschließung durch das Konzil von Trient kann nicht
nur als Lösungsversuch eines brennenden juristischen Problems gedeu-
tet werden. Die Beseitigung der klandestinen Ehen ist ja nicht nur ein
soziales Anliegen gewesen; vielmehr ging es in einem darum, die Ehe in
11 vgl. K. Rah n er, Die Ehe als Sakrament, a. a. O. 520f.
U Statt anderer siehe K. Re in h a r d t, Sakramentalität a. a. O. 26-34.
15 Vgl. K. M ö r s d 0 r f, Die kirchliche Eheschließungsform nach dem
Selbstverständnis der christlichen Bekenntnisse. Eine rechtsvergleichende
Untersuchung: MThZ 9 (1958)241-256; der s., Der Ritus sacer in der ordent-
lichen Rechtsform der Eheschließung: Liturgie, Gestalt und VOllzug.Festschrift
für J. Pascher, hrsg. v. W. Dürig, München 1963,252-266.
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ihrer sakramentalen Zeichenhaftigkeit überhaupt besser zu gewährlei-
sten. Es ist müßig, hierfür nach ausdrücklichen Begründungen zu su-
chen, denn dem Denken des Tridentinums konnte es nur um die christli-
ehe Ehe gehen, nicht aber um die neuzeitliche Auseinandersetzung mit
der säkularisierten Zivilehe. So gesteht auch K. Rah n er, "daß die
Einführung der tridentinischen Formpflicht zuerst der Sorge um das
Wohl der christlichen Gemeinde entsprang=". Der gleichen Wurzel ist
auch die schon im Dekret "Tametsi" angelegte, aber erst im Hinblick
auf das neue Recht des eIe geforderte aktive priesterliche Mitwirkung
bei der ordentlichen Eheschließung entsprungen't, Die aktive priesterli-
che Mitwirkung bei der ordentlichen Eheschließungsform ist aus zwei
Gründen wesentlich: einmal, weil sie eine konstitutive Bedingung der
ordentlichen Eheschließung istl8, zum anderen, weil sie das Wesen der
Ehe als kirchlicher Existenzform auch im Bereich des Zeichenhaften an-
gemessen zum Ausdruck bringt!9. Indem das kirchliche Recht diese
18 Die Ehe als Sakrament, a. a. O. 535 f., Anm. 33•.
17 Siehe hierzu das Dekret "Ne temere" von 1907; vgl. K. M ö r s d 0 r f, Der
Ritus sacer, a. a. O. 263-265. Es ist unerfindlich, wieso Rah ne r (Die Ehe als
Sakrament a. a. O. p35 f., Anm. 33) gegen M ö r s d 0 r fund G. M a y (Die kanoni-
sche Formpflicht beim Abschluß von Mischehen, Paderborn 1963, 42)die Einfüh-
rung der Formpfiicht zwar aus der Sorge um die Gemeinde, den Ubergang zu der
aktiven Mitwirkung des Priesters aber in einem gewissen Gegensatz hierzu als
Ausbau der kirchlichen Autorität interpretiert, dem er offenbar sehr kritisch
gegenübersteht. Beide Vorgänge liegen vielmehr auf derselben Linie, beide
haben es mit der kirchlichen Autorität zu tun, aber nicht mit einer willkürlichen
Autorität, sondern mit einer solchen, die um des kirchlichen Charakters der
Ehe willen eingesetzt wurde.
18 Rah n er will dieses "wesentlich" jedenfalls nicht in einem strikten Sinn
verstanden wissen. Dies begründet er unter Hinweis auf die Formfreiheit der
Ehen von getauften Nichtkatholiken und - vor 1918 in Deutschland - von
konfessionsverschiedenen Partnern. Die Formfreiheit bedeute nicht, daß sakra-
mentstheologisch keine kirchliche Vermittlung im Spiele sei. Diese Gründe
kann man zweifellos nicht leichthin vom Tisch fegen. Es taucht aber die Frage
auf, ob das kirchliche Recht in der Kirche beliebig ausgestaltet werden kann
oder ob dies nicht vielmehr so geschehen muß, daß auf die je bestmögliche
Weise das wesentliche Glaubensverständnis der Kirche im praktischen Leben
gewährleistet wird.
19 Wenn die deutschen Bischöfe in Ausführung des MP "Matrimonia mixta"
vom 31. 3. 1970 offenbar bereit sind, auf leichte Weise bei konfessionsverschie_
denen Ehen von der kirchlichen Formpflicht zu dispensieren, so haben sie damit
zweifellos ein leidiges Problem aus dem interkonfessionellen Streit beseitigt
(vgl, Ausführungsbestimmungen n. 4: Nachkonziliare Dokumentation Bd. 28,
Trier 1971, S. 13B). Ob dies auch eine kirchlich gute Lösung ist, wird man an-
gesichts der zunehmenden Diskrepanz zwischen staatlichem und kirchlichem
Eheverständnis eher bezweifeln müssen. Der kleinste Nenner ist auch für
interkOnfessionelle Einigungen nicht immer der beste, das Ausweichen auf
"neutrales" Gebiet pastoral verhängnisvoll.
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Ausgestaltung der Eheschließung als ordentliche Eheschließungsform
begreift, gibt es zu verstehen, daß die Kirche auf diese Weise die Vollge-
stalt des sakramentalen Zeichens verstanden wissen will.
b) Die kirchliche Einbindung des Ehewillens
Nun ist es freilich so, daß das kirchliche Eherecht lateinischer Prä-
gung dem Ehekonsens stets eine so überragende Rolle zugemessen hat,
daß demgegenüber sonstige Förmlichkeiten in ihrer konstitutiven Be-
deutung wenigstens auf dem Wege allgemeiner oder besonderer Dispen-
sen zurücktraten. Man kann der Meinung sein, daß dies zuweilen zu
weit getrieben worden ist und etwa bei der sogenannten Eheschließung
durch Stellvertreter (c. 1089) zu einem Sieg des juristisch-abstrakten
Denkens über die personale Konkretheit eines sakramentstheologischen
Verständnisses der Eheschließung geführt hat2o• Dennoch kann man
nicht daran zweifeln, daß der Ehekonsens aufs Ganze gesehen stets das
konstitutive Kernstück lateinischen Eheschließungsrechtes gebildet hat.
Die in dieser Tradition stehende Ehewillenslehre des Codex Iuris Ca-
nonici scheint mir - wohl aus praktischen Erwägungen - allzu aus-
schließlich unter juristischem Aspekt betrachtet worden zu sein. Aus
diesem Grunde ist die darin enthaltene theologisch-ekklesiologische Di-
mension nicht deutlich in das Bewußtsein gehoben worden.
Auf das kürzeste zusammengefaßt verlangt der CIC für das Zustan-
dekommen ehelichen Konsenses als Vorbedingung nur ein äußerstes
Mindestwissen um das Wesen der Ehe (c. 1082). Dieses Mindestwissen er-
streckt sich überhaupt nicht auf die geistliche Dimension der Ehe. Sogar
ein einfacher Irrtum über Einheit, Unauflöslichkeit oder Sakramentalt-
tät der Ehe kann das Zustandekommen eines ausreichenden Ehekonsen-
ses nicht berühren (c. 1084). Nur wenn durch positiven Willensvorbehalt
die Ehe selber oder eine ihrer Wesenseigenschaften ausgeschlossen wird,
ist ein ehebegründender Konsens nicht gegeben (c, 1086 § 2).
20 Eine solche juristische Abstraktion wäre auch bei anderen Sakramenten
theoretisch denkbar. Es ist interessant, daß bezüglichdes Bußsakramentes,das
ja ähnlich wie die Eheschließungstark von der Rechtsgestaltgeprägt ist, der-
artige Erwägungenoffenbar zeitweisekursierten. Hiergegennahm das S. Offi-
cium in einem Dekret vom 20. Juni 1602 Stellung: "Sanctissimus... propost-
tionern,scilicet ,Ucereper litteras seu internuntium confessioabsolventi peccata
sacramentaliter confiteri et ab eodemabsente absolutionemobtinere', ad minus
uti falsam, temerariam et scandalosamdamnavit ac prohibuit, praecepitque,ne
deincepsista propositiopublicis privatisve lectionibus,concionibuset congressi-
bus doceatur, neve unquam tanquam aliquo casu probabilis defendatur, Impri-
matur aut ad praxim quovis modo deducatur." (D 1088; DS 1994und - gegen
Su ä r e z - 1995mit den guten historischenEinführungen ebd.).
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Man kann diese restriktiven Bestimmungen im Sinne juristischen Si-
cherheitsstrebens deuten, das ungültige Ehen weitgehend verhindern
möchte. So richtig diese Deutung ist, so unbeantwortet läßt sie doch die
theologische Frage, wie der Zusammenhang zwischen Glaube und Sa-
krament gewahrt sein soll, wenn nicht einmal ein Mindestwissen um die
Sakramentalität der Ehe konstitutive Bedeutung hat21• Daß der persön-
liche Glaube des einzelnen für die Konstituierung des Sakramentes nur
eine verhältnismäßig untergeordnete Rolle spielt, ist für die Sakra-
mentstheologie nichts Neues. Es ist der Glaube der Kirche, aus dem die
sakramentale Wirklichkeit erwächst'", Trotzdem ist der Glaube des ein-
zelnen nicht etwa belanglos; das zeigt sich daran, daß der Ausschluß der
Sakramentalität den Ehewillen in der Wurzel trifft und einen wirksa-
men, ehebegründenden Konsens nicht zustandekommen läßt.
Diese kanonistische Ausgestaltung der ehelichen Konsenslehre ist
also negativ geprägt und als solche theologisch nur erklärbar aus einer
kirchlichen Einbindung des Ehewillens. Denen, die zur Kirche gehören,
verbürgt der Glaube der kirchlichen Gemeinschaft die gnadenwirkende
Zeichenhaftigkeit ihrer Ehe, solange die natürlichen Voraussetzungen
dies gestatten. Die kirchliche Glaubensgemeinschaft, in die hinein die
Partner ihre Ehe gründen, trägt den Glauben derer, die sich zu ihr hal-
ten und nicht gerade dies im Hinblick auf die eigene Ehe ablehnen. Die
Glaubensgemeinschaft der Kirche tritt nicht etwa an die Stelle der Ehe-
schließenden'", aber sie umfängt sie und stützt sie, indem sie jenen per-
sonalen Glauben zur geistlich wirksamen Entfaltung bringt, der mit
noch so vielen Mängeln behaftet sein mag, wenn er nur kirchlich sein
will. Damit ist jener sakramentstheologische Grundsatz ausgesprochen,
den das Konzil von Trient im Hinblick auf den Sakramentenspender
fordert: tun zu wollen, was die Kirche tut!4.
21 Gewiß ist in den genannten Canones vom Glauben direkt nicht die Rede.
sondern vomWissen,vom Irrtum und vomWillen. Insofern sich diese aber auf
die geistlicheDimensionder Ehe beziehen,haben es Wissenund Irrtum mit der
"fides quae", der Wille mit der "fides qua" zu tun. Dabei geht es um die Glau-
bensinformation und -erkenntnis wie um das menschliche Ja-Wort zu dem
göttlichen Gnadenangebot im Sakrament der Kirche. Der Gebrauch rein
juristischer Terminologie darf jedenfalls den Blick nicht dafür verstellen, daß
es hierbei um mehr geht.
" Nur so ist es ja auch möglich, daß ein ungetaufter UngläUbigergültig
taufen kann (c.742 § 1),und auch die Kindertaufe ist hier begründet.
%3 Deshalb betont c. 1081§ 1, daß keine menschlicheMacht - und das ist im
Sinne dieses Canonsauch die Kirche - den fehlenden Ehewillen ersetzen kann.
"Sessio VII De sacramentis in genere, Canon 11: "Si guis dixerit, in
ministris, dum sacramenta conficitmt et conferunt, non requiri intentionem,
saUem jaciendi quod jacit ecclesia: a. s," Das Konzil von Trient hat diesen
Canon freilich in umgekehrter Blickrichtung formuliert, um den katholischen
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Gerade aber dieser Deutung scheint auf den ersten Blick jene Tatsa-
che zu widersprechen, daß nach herrschendem katholischem Verständnis
auch den Ehen nichtkatholischer Christen der sakramentale Charakter
nicht abgesprochen wird. Kann die katholische Kirche auch den Ehewil-
len nichtkatholischer Christen konstitutiv mittragen, obwohl doch diese
Ehen aus einer anderen Glaubenslandschaft erwachsen und in eine an-
dere geistliche Heimat hineingestellt werden? Die Antwort auf diese
Frage kann nur von jenem Verständnis der Kirchengliedschaft her ge-
wonnen werden, das dem gleichen theologisch-kanonistischen System,
nämlich dem Codex Iuris Canonici, zugrunde liegt.
2. Die Kirchengliedschajt nach dem CIe
Es ist das Verdienst der Kanonistik, im Gegensatz zu einem während
der nachtridentinischen Epoche in der katholischen Theologie herr-
schenden Kirchenbegriff apologetischer Prägung daran festgehalten zu
haben, daß die Gliedschaft in der Kirche allein durch das Sakrament
der Taufe begründet und so auf unwiderrufliche Weise geschaffen
wird!5. Von diesem Grundsatz ist auch der Codex Iuris Canonici nicht
abgewichen (c.· 87). Danach gehören zur Kirche Jesu Christi nicht nur
die Christen katholischen Bekenntnisses, sondern alle Getauften. Um bei
dieser theologischen Grundanschauung auch die tatsächliche Zerrissen-
heit der Christenheit angemessen zu erfassen, hat sich der eIe im we-
sentlichen damit begnügt, die Christen nichtkatholischen Bekenntnisses
unter dem Gesichtspunkt der Rechtsbehinderung ihrer aktiven Glied-
schaftsrechte zu behandelnw,
Glauben gegen den Vorwurf magischer Sakramentsvorstellungen zu verteidigen.
Dies ändert aber nichts daran, daß auf diese Weise eine hochbedeutsame
ekklesiologische Aussage über die Sakramente gelungen ist. Zu den triden-
tinischen Beweggründen vgl. H. Je d in, Geschichte des Konzils von Trient,
Bd. II, Freiburg 1957, 320-332. Der Grundsatz selbst findet sich schon bei
T ho m a s v. A. und wurde lehramtlich in das Decretum pro Armenis über-
nommen (D 695); vgl. auch J. Auer - J. Ratzinger, Kleine Katholische
Dogmatik, Bd. VI, Regensburg 1971,102 f.
26 Vgl. K. M ö r s d 0 r f, Persona in Ecclesia Christi: AfkKR 131 (1962)
345-393. Zu der Auseinandersetzung zwischen M ö r s d 0 r f und K. Rah n er
sowie H. Sc hau f vgl. W. A y man s •Die kanonistische Lehre von der Kirchen-
gliedschaft im Lichte des H. Vatikanischen Konzils: Protokoll Nr. 65/73 der
Akademietagung über "Kirchliches Mitgliedschaftsrecht" der Evangelischen
Akademie Hofgeismar, S. 1-14 (überarbeiteter Neuabdruck in Heft IIf142, 1973
AfkKR, im Druck).
11 Ob dies im Einzelfall schuldhaft und darum strafweise (excommuntcatio)
oder schuldlos und darum nur tatsächlich (obex) gegeben ist, kann hier außer
Betracht bleiben.
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Dies konnte der CIC um so eher, als sein Rechtssystem sich mit den
Andersgläubigen im Zusammenhang und um ihrer selbst willen nicht
befassen, sondern lediglich eine Ordnung für die Seelsorge an den Ka-
tholiken aufstellen wollte'", Aber auch dort, wo die rechtliche Feststel-
lung einer Vergemeinschaftung der nichtkatholischen Christen unver-
meidlich war, hat der Codex Iuris Canonici dies allein unter dem Ge-
sichtspunkt Ger Trennung von der aktiven Kirchengemeinschaft getan.
Daher bedient sich der Codex für die nichtkatholischen Bekenntnisge-
meinschaften hauptsächlich der Bezeichnung "sectae". Diese zweifellos
schon damals unbefriedigende und für den nichtkatholischen Christen
verletzend klingende Sprechweise wird man indessen nicht in erster Li-
nie von unserem deutschen Sprachgebrauch her deuten dürfen, sondern
vielmehr ganz nah an dem ursprünglichen lateinischen Wortsinn als die
negative ekklesiologisch-kanonistische Feststellung des tatsächlichen
Abgeschnittenseins von der lebendigen Kircheneinheit'".
Würdigt man die Kirchengliedschaftslehre des Codex Iuris Canonici
insgesamt, so muß man eine doppelte Feststellung machen. Durch sein
Festhalten an der allein konstitutiven Rolle der Taufe für die Kirchen-
gliedschaft hat das lateinische Gesetzbuch jene Ebene sichtbar gemacht,
auf der die Einheit der Kirche menschlichem Versagen entzogen ist und
als sakramental grundgelegte stets erhalten bleibt. Auf der anderen Sei-
te kann es aus unserer heutigen Sicht nicht zufriedenstellen. wenn die
kirchliche Vergemeinschaftung der nichtkatholischen Christen nur unter
negativem Gesichtspunkt gewertet wird ohne Rücksicht darauf, was der
positive Inhalt dieser Bekenntnisse ist. Etwas überspitzt ausgedrückt er-
scheinen die aus der Reformation hervorgegangenen Christen im CIC
nicht als solche, sondern als rechtlich behinderte Katholiken.
3.Die AuswiTkung auf die Ehelehre
Immerhin ist es allein dieser ekklesiologischen Sicht zu danken, daß
auch die Ehen nichtkatholischer Christen ohne Berücksichtigung ihres
konkreten Bekenntnisses als sakramentale Ehen angesehen werden
konnten. Es stellt eine arge Sichtverengung dar, wenn man der Meinung
ist, die Sakramentalität der Ehe gründe allein auf der Tatsache der Tau-
fe. Man hat keineswegs nur gleichsam punktuell das begrenzte Ereignis
der Taufspendung ins Auge zu fassen. Für unsere Frage entscheidender
ist jene neue und dauerhafte Existenzweise, die durch die Taufe grund-
27 Hierauf hat schon sehr bald und klarsichtigU. S tut z , Der Geist des
CodexIuris Canonici,Stuttgart 1918, S. 105 hingewiesen.
28 Vgl. W. A y man s , Die kanonistischeLehre von der Kirchengliedschaft,
a. a. 0.12 f.
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gelegt wird: die Exist~nz als Glied der Kirche. Es ist die durch die Tau-
fe begründete Kirchengliedschaft, aus der auch die eheliche Existenz-
form thr besonderes Gepräge erhält. Da die nichtkatholischen Christen
vom CIC gleichsam als rechtlich behinderte Katholiken betrachtet wer-
den, erwachsen ihre Ehen aus dem Glauben der katholischen Kirche zu
sakramentaler Wirklichkeit, und dies gilt folgerichtig in dem gleichen
Ausmaß wie bei katholischen Christen so lange, bis nicht erwiesen ist,
daß ein christlicher Ehepartner im Hinblick auf seine Ehe den sakra-
mentalen Charakter der Ehe ausschließt. Nicht ein mangelhaftes Glau-
bensverständnis über die christliche Ehe29, sondern der willentliche, be-
wußte Gegensatz zum Glauben der Kirche macht es unmöglich, daß eine
solche Ehe kirchliche Anerkennung finden kann.
4. Kritik der ekkZesioZogischen Ehelehre des eIe
Trotz dieser ekklesiologtschen Sicht, die das Reden von einem "sa-
kramentalen Automatismus" der kodikarischen Ehelehre als unberech-
tigt erweist, kann man nicht behaupten, daß damit alle eingangs er-
wähnten Einwendungen erledigt und alle Fragen beantwortet seien.
Man muß sich fragen, ob dies nicht eine allzu abstrakt geratene theolo-
gische Lösung ist, die die Wirklichkeit aus den Augen verloren hat. Ist
nicht die Annahme unwirklich, daß reformatorische Christen ihre Ehen
eigentlich gemäß dem vollen und unverkürzten katholischen Glaubens-
verständnis begründen wollen, und dies auch dann, wenn in der konkre-
ten kirchlichen Heimat ihrer Bekenntnisgemeinschaft ein solches katho-
lisches Verständnis nie in Betracht gezogen oder gar kontroverstheolo-
gisch ausdrücklich abgelehnt wird? Werden die Ehen reformatorischer
Christen wirklich in die eine katholische Kirche hinein oder nicht
vielmehr in die eigene Bekenntnisgemeinschaft hinein gegründet,
und zwar gemäß dem Verständnis eben dieses Bekenntnisses?
Es bleiben Zweifel, ob der Glaube der katholischen Kirche die Sakra-
mentalität auch jener Ehen verbürgen kann, die aus der gelebten Ge-
meinschaft eines wesentlich abweichenden Glaubensverständnisses er-
wachsen. Erst die Weiterentwicklung, die das H. Vatikanische Konzil
auf dem Gebiet der Ekklesiologie eingeleitet hat, eröffnet einer neuen
Betrachtungsweise auch der Eheproblematik den Weg.
U Selbstverständlichim Rahmendes notwendigenMindestwissenslC. 1082),
das sichaber geradenicht auf die geistlicheDimensionerstreckt.
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D. Die Sakramentalität der Ehe im Lichte der Ekklesiologie des n. Vati-
kanischen Konzils
Das H. Vatikanische Konzil hat von der Sakramentalität der Ehe nur
beiläufig gehandelt" und daher hierüber direkt kaum etwas Neues ge-
sagt. So spricht das Konzil ganz selbstverständlich von den christlichen
Ehegatten, die in der Kraft des Ehesakramentes das Geheimnis der Ein-
heit und der fruchtbaren Liebe zwischen Christus und der Kirche be-
zeichnen und daran Anteil haben81• Wohl weist das Konzil auf die ek-
klesiologische Dimension der Ehe hin, wenn es die Familie "gleichsam
häusliche Kirche32" oder "häusliches Heiligtum der Kirche83" nennt, so
daß man die Ausdeutung der Ehe im Hinblick auf die Kirche34 als im
Sinne des Konzils gelegen verstehen muß.
1. Die Stufungen im konziliaren Kirchenbegriff
Wie steht das H. Vatikanische Konzil zu der Frage der Kirchenglied-
schaft und welche Anschauungen über die Kirche ergeben sich daraus?
Ohne hier auf die teilweise recht verschlungenen Einzelheiten näher
eingehen zu können'", muß doch festgestellt werden, daß dem H. Vati-
kanischen Konzil eine umfassende Synthese des kanonistischen und des
apologetischen Begriffes von der Kirchengliedschaft gelungen ist. Das
Konzil bleibt dabei, daß allein die Taufe in die Kirche eingliedert und
daß infolgedessen die Kirchengliedschaft unverlierbar vermittelt ist, wo
sie einmal begründet wurde. Die Taufe allein bringt aber die Kirchen-
gliedschaft noch nicht zu ihrer vollen Entfaltung; hierzu bedarf es des
rechten Glaubens und der hierarchischen Gemeinschaft. Nur wo alle
drei Elemente sich verbinden, dort ist die volle Kommunion (plena com-
munio) der Kirche verwirklicht'", Diese Sicht ermöglichte es dem Kon-
10 Zusammenhängend hat sich das Konzil mit der Ehe hauptsächlich in der
Pastoralkonstitution "Gaudium et Spes" (Art. 47-52) befaßt.
11 LG Art. 11 Abs. 2; vgl. auch GS Art. 48 Abs. 4: "Daher soll die christliche
Familie - entsteht sie doch aus der Ehe, die das Bild und die Teilhabe an dem
Liebesbund Christi und der Kirche ist - die lebendige Gegenwart des Erlösers
in der Welt und die wahre Natur der Kirche allen kundmachen."
32 LG Art. 11Abs. 2: "veluti Ecclesia domestica."
38 AA Art. 11Abs. 3: "tamquam domesticum sanctuarium Ecclesiae."
8t Vgl. auch den Text GS Art. 48Abs. 4, oben Anm. 31.
85 Vgl. hierzu ausführlich W. A y man s , Die kanonistische Lehre von der
Kirchengliedschaft im Lichte des II. Vatikanischen Konzils, a. a. O. 1-28; bes.
15-28. Die folgenden Darlegungen stützen sich auf die Ergebnisse dieser Unter-
suchung; auf Einzelnachweise wird deshalb im allgemeinen hier verzichtet.
80 Vgl O. S a i er, "Communio" in der Lehre des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Eine rechtsbegriffliche Untersuchung, München 1973, 81-103
(= MThStud IIIJ32).
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zil, die in der getrennten Christenheit tatsächlich vorfindlichen kirchen-
bildenden Elemente positiv zu würdigen, ohne die ebenfalls weiterbeste-
henden und zum Teil weitreichenden Trennungsgründe verschweigen zu
müssen, die der vollen Kirchengemeinschaft entgegenstehen1l7.Ohne
einen theologischen Identitätsverlust hinnehmen zu müssen, hat das Kon-
zil auf diese Weise eine realistische Einstellung zu den kirchlichen Ver-
hältnissen in der gespaltenen Christenheit gewonnen, weil die Nähe zu
der vollen Kirchengemeinschaft nach dem Maß unterschiedlich beurteilt
wird, in dem die kirchenbildenden Elemente tatsächlich verwirklicht
oder eben nicht verwirklicht sind.
2. Kirchliche Vergemeinschaftung außerhalb der vollen Kircheneinheit
Eine besondere Frucht dieser Grundanschauungen ist die Einsicht,
daß die nichtkatholische Christenheit nicht länger als eine Menge einzel-
ner, von der vollen Kirchengemeinschaft versprengt lebender Christen
angesehen werden kann. Die Tatsache, daß diese Christen auch außer-
halb der vollen Kircheneinheit um ihr Bekenntnis gesammelt sind und
im Maße der darin enthaltenen kirchenbildenden Elemente mehr oder
weniger kirchlich-gemeinschaftlich existieren, ist nicht zu übersehen,
und so spricht das Konzil von getrennten Kirchen und kirchlichen Ge-
meinschaften38•
Gegenüber der Sprechweise des Codex Iuris Canonici ist dies nicht
nur eine freundlichere Terminologie, sondern durchaus ein sachlicher
Stellungswechsel. Die darin enthaltene Anerkennung einer wenn auch
unvollkommenen, wenigstens aber anfanghaften Kirchlichkeit nichtka-
tholischer christlicher Existenz muß allerdings nach zwei Seiten hin be-
dacht werden. Die Gründe, die diese Kirchlichkeit nicht zur vollen Ent-
faltung in die kirchliche Einheit hinein kommen lassen, sind nämlich
ebenso zu bedenken wie jene Gründe, die von einer gewissen Kirchlich-
keit sprechen lassen. Die vorhandenen kirchenbildenden Elemente sind
für die tatsächliche Gestalt der getrennten Kirchen und kirchlichen Ge-
meinschaften ebenso konstitutiv wie jene Elemente, die der vollen
kirchlichen Entfaltung und damit der Wiederherstellung der vollen Kir-
cllengemeinschaft entgegenstehen. Dies ist von erheblicher praktischer
Bedeutung in dem Bereich interkonfessionellen Zusammenwirkens im
Zustand der Trennung, aber auch für unsere konkrete Frage eines rech-
ten Verständnisses von der Sakramentalität der Christenehe.
J7 Vgl. vor allem LG Art. 15 und UR Art. 3. Aus diesem Grunde ist das
Konzil auch von der ursprünglich beabSichtigtendirekten Identifikation der
katholischenKirche mit der Kirche Jesu Christi abgegangenund sagt in LG
Art. 8Abs.2: "HaecIgttur Ecclesia... subsistjt in (statt: est) Ecclesiacatholica."
3B Vgl.hierzu O. Sa I er. "Communlo",a. a.O. 103-132.
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3. Die Rolle der Bekenntniskirchen oei der Communicatlo in Sacris
Die Spaltungen in der Christenheit werden am meisten spürbar im
sakramentalen Leben. Im Hinblick darauf zeichnet der Codex Iuris Ca-
nonici die Kirche gleichsam als eine vollkommen geschlossene Gesell-
schaft in dem Sinne, daß das sakramentale Leben der Kirche, das im
unverkürzten gemeinsamen katholischen Glauben wurzelt, keine Kom-
promisse zuläßt und - wenn man von dem restriktiv behandelten Fall
der Mischehe absieht - auch keine Brücken in die christlichen Konfes-
sionen hinein verträgt39•
Das H. Vatikanische Konzil hält zwar mit Recht daran fest, daß das
sakramentale Leben die Einheit der Kirche darstellt und eine Communi-
catio in Sacris zwischen den getrennten Christen sich deshalb meistens
verbietet; andererseits erkennt das Konzil unter dem Gesichtspunkt der
Teilhabe an den Mitteln der Gnade an, daß sich eine solche Communica-
tio manchmal anempfehles". Diese vorsichtige Öffnung im Zeichen indi-
vidueller Heilssorge dürfte wesentlich dadurch mitveranlaßt sein, daß
bei der Beurteilung der Spaltungen in der Christenheit auch die vor-
handenen einigenden Elemente gerechte Berücksichtigung gefunden hat-
ten.
In unserem Zusammenhang aber ist von entscheidendem Interesse,
wie unterschiedlich das Ökumenische Direktorium (I. Teil)41, das sich
als Ausführungsgesetz zu dem Dekret über den Okumenisrnus versteht,
die Rollen verteilt, die hierbei den getrennten Kirchen und kirchlichen
Gemeinschaften zufallen. Es geht um die unter Umständen mögliche Zu-
lassung von Angehörigen getrennter (orientalischer) Kirchen (nn. 42-47)
und getrennter kirchlicher Gemeinschaften (nn. 55/59) zu den Sakra-
menten des Altars, der Buße und der Krankensalbung. Es ist selbstver-
ständlich, daß diese Sakramente nur auf dem Fundament eines rechten
Glaubensverständnisses gespendet werden können, doch wird dies bei
einem getrennten orientalischen Christen vorausgesetzt, während der
Angehörige einer kirchlichen Gemeinschaft "im Hinblick auf diese Sa-
3Q Siehe vor allem c. 731 § 2; im übrigen vgl, hierzu W. A y man s , Das
Weihesakrament im Lichte der Communicatlo in Sacris: Diaconia et Ius, Fest-
gabe für H. Flatten zum 65. Geburtstag, hrsg. v. H. Heinemann, H. Herrmann,
P. Mlkat. München-Paderborn-Wien 1973, 171-188, hier 173f.
40 Dies sind die heiden Grundprinzipien, die das Ökumenismusdekret "Uni-
tatis redtntegratio" aufstellt; vgl, UR Art. 8 Abs. 4. Es will im übrigen beachtet
sein, daß der traditionelle Begriff der Communicatio nicht gleichbedeutend mit
Communio ist, sondern ähnlich wie der Gegenbegriff der Excornmunlcatio etwas
von jenem "Behelf" an sich trägt, den menschliches Versagen in der gottgestifte-
ten Communio zuweilen notwendig macht.
fI Nachkonziliare Dokumentation, Bd. 7, eingeleitet v. W. Ba r bz , Trier 1967.
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kratnente seinen Glauben im Einklang mit dem Glauben der Kirche"
zum Ausdruck bringen muß (n. 55)42. Vordergründig scheint es allein
tim den indtviduellen Glauben des einzelnen zu gehen. In Wirklichkeit
sind die Unterschiede ekklesiologisch bedingt.
Wenn dem getrennten orientalischen Christen die Möglichkeit zumr
Sakramentenempfang in der katholischen Kirche eröffnet wird, ohne
daß es eines persönlichen Glaubensbekenntnisses allgemeiner oder be-
sonderer Art bedarf, so deshalb, weil ihn hierbei der Glaube und die
Praxis seiner Kirche trägt. Seine Zugehörigkeit zu der betreffenden
orientalischen Kirche schließt der katholischen Kirche gegenüber die
ausreichende Glaubensgrundlage für die Sakramentenspendung ein.
Genau darin unterscheidet sich die Lage eines Angehörigen einer
kirchlichen Gemeinschaft. Er kann nur gleichsam anfanghaft von seiner
Bekenntniskirche mitgetragen werden, nämlich durch die Tatsache, daß
er in ihr das Sakrament der Taufe und den fundamentalen Glauben an
Jesus Christus, den menschgewordenen Gottessohn, empfangen hat. Im
übrigen aber steht ein solcher Christ für sich und seinen Glauben be-
züglich der Sakramente, die er im Notfall in der katholischen Kirche zu
empfangen wünscht, allein43•
4. Die Rolle der Bekenntniskirchen im Hinblick auf die Ehe
Es zeigt sich bei der Communicatio in Sacris, daß der Glaube der
einzelnen Christen im Hinblick auf die Sakramente, die er zu empfan-
gen wünscht, die Grundlage bildet, daß aber zugleich dieser Glaube
nach seiner konkreten kirchlichen Einbindung beurteilt wird.
Nun geht es bei der Beurteilung der Ehen nichtkatholischer Christen
nicht um Communicatio in Sacris, und auch hat die Ehe als Standessa-
krament eine andere Struktur als die Sakramente des Altars, der Buße
und der Krankensalbung. Dennoch kann auch die Ehe nicht ohne Rück-
41 Dies ist nicht Ausfluß eines willkürlichen "divide et impera", sondern ent-
spricht der überzeugung des Konzils von dem mit den Orientalen gemeinsamen
Glaubensverständnis bezüglich der Sakramente (UR Art. 15 Abs. 2) und von den
diesbezüglichen Differenzen mit den kirchlichen Gemeinschaften des Abend-
landes, die deshalb zum Dialog u. a. über die Sakramente eingeladen werden
(UR Art. 22 Abs. 3).
43 Diese Sicht, die den engen Zusammenhang zwischen Glaube und konkreter
kirchlicher Beheimatung wahrt, iSt durch eine Instruktion des Sekretariates für
die Einheit der Christen vom 1. Juni 1972 (AfkKR 141, 1972, 515-521) erneut
unterstrichen worden; vgl. dort bes. n. 5, wo es u. a. heißt: "Tune ab his lidelibus
exposcUur, ut ipsi fidem suam in Eucharistiam manifestent consentaneam lidei
EccZesiae catholicae; id est sicut Christus iUam instituit et Ecclesia cathotica
tradit; contra vero, quaestio haec lideli orthodoxo non ponitur, quia hic cuidam
EccZesiae adhaeret, cuius fides in Eucharistiam consentanea est nostrae lidei ."
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sicht auf das Glaubensbekenntnis beurteilt werden, aus dem sie hervor-
geht und in das sie hineingestellt wird. In dieser Hinsicht ist die Ehe mit
der Taufe selbst vergleichbar. Es käme niemand auf den Gedanken, die
Taufe einer Glaubensgemeinschaft anzuerkennen, nach deren dezidier-
tem Bekenntnis die Taufe nur ein menschlicher Bußakt, nicht aber Han-
deln Gottes unter sichtbaren Zeichen wäre44• Auch die Ehe als Gestalt-
form kirchlicher Existenz kann zu sakramentaler Zeichenhaftigkeit nur
dann erwachsen, wenn dies zu dem Inhalt jenes Bekenntnisses gehört,
um das sich die konkrete kirchliche Existenz sammelt. Dies kann sehr
wohl auch dann der Fall sein, wenn eine unterschiedliche Terminologie
dies nicht sogleich erkennen läßt. Nicht um Worte geht es, sondern um
die Sache. Ohne daß dies hier im einzelnen untersucht werden soll,
spricht bezüglich der reformatorischen Bekenntnisse doch vieles dafür,
daß deren Glaubensverständnis über die Ehe sachlich von dem katholi-
schen Bekenntnis abweicht. Jedenfalls scheint es so, daß der ekklesiolo-
gisch an sich richtige Ansatz des kanonischen Rechtes, wonach der Glau-
be der Kirche einen einfachen Irrtum über das Wesen der Ehe ausheilt
(c. 1084), theologisch nicht mehr in dem bisher geltenden Ausmaß ver-
antwortet werden kann. Nachdem die differenzierte kirchliche Existenz
der nichtkatholischen Christen mit ihren einigenden und ihren trennen-
den Elementen zur Kenntnis genommen worden ist, muß auch eine dif-
ferenzierte Beurteilung des theologischen Wesens der in diesem kirchli-
chen Zusammenhang stehenden Ehen einsetzen.
Dies wird im übrigen auch für die Beurteilung von konfessionsver-
schiedenen Ehen zu gelten haben. Deren theologisches Wesen kann nicht
nur von dem bloßen Faktum des Getauftseins der Ehepartner her beur-
teilt werden; entscheidend ist vielmehr neben der konkreten kirchlichen
Einbindung der Partner deren Entscheidung, in welchem Bekenntnis sie
ihre Ehe kirchlich beheimaten. Das wichtigste Kriterium hierfür ist die
Eheschließung selbst, denn mit diesem konstitutiven Akt geben die Part-
ner zugleich zu erkennen, in welchem kirchlichen Sinne sie ihre Ehe
verstanden wissen wollen45• Auch dieser Aspekt zeigt, daß das nach gel-
44 Vgl.hierzu etwadie Auskünftebei W.Bartz:,Orientierungüber dieGültig-
keit der in Freikirchen und christlichen Sondergemeinschaftengespendeten
Taufe, Trier 1971.Ähnlich dürfte es sich im übrigen mit den Differenzpunkten
um dasWeihesakramentund die reformatorischeOrdinationverhalten.Bei bet-
den geht es um die Bestimmungzu geistlichemDienst im VolkeGottes;ob dies
aber HandelnGottesunter sichtbaren Zeichender Kirche oder einfachmensch-
lichesHandeln der Kirche Ist, dies ißt die Differenz.
t& Wenn infolge hiervon ein katholischer Christ möglicherweisein einer
gültigen,aber nichtsakramentalenEhe lebt, so ist dies nichts prinzipiellNeues,
wie die Ehen zeigen, die nach Dispens von dem Hindernis "disparitas cultus"
(c. 1070 u. 1071) geschlossenwerden.
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tendem Recht mögliche Ausweichen auf das angeblich so neutrale Feld
bloß standesamtlicher Eheschließung ganz unzufriedenstellend ist, weil
es den Ernst der religiös-kirchlichen Entscheidung verdunkelt.
5. Das Problem der Trennung von Vertrag und Sakrament
Das wichtigste Argument gegen die vorgebrachten Thesen wird zwei-
fellos die Tatsache bleiben, daß die Kirche bis heute alle Christenehen
als sakramentalen Wesens angesehen hat. Die Schwere dieses Traditi-
onsargumentes ist in der Tat unübersehbar. Allerdings kann dessen
Tragweite nur aus dem geschichtlichen Zusammenhang richtig bewertet
werden. Die Kirche hat in dem Kontext der sonstigen theologischen Er-
kenntnis vor keiner anderen Wahl gestanden. Dieser Kontext bestand
einerseits aus dem hier vorgetragenen, noch ungenügend differenzierten
ekklesiologischen Denken, andererseits aber auch aus dem Kampf der
Kirche gegen die mit der Reformation beginnende Entkirchlichung der
Ehe, die unter dem Einfluß des erstarkenden aufklärerischen Staates in
den Sog einer Säkularisierung der Ehe geriet4G• Gegen diese Entwick-
lung, die vor allem die gallikanischen Regalisten förderten, ist die kirch-
liche Lehre über die Untrennbarkeit von Ehevertrag und Sakrament ge-
richtet", Auch aus diesem Grund stand die Kirche allein vor der Ent-
scheidung, die Ehen nichtkatholischer Christen entweder allesamt als
sakramentale Ehen anzusehen oder - was abenteuerlich gewesen
wäre, aber nie ernstlich erwogen worden ist - sie samt und sonders für
ungültig zu erachten.
Es fragt sich, ob die Lehrtradition von der Untrennbarkeit überhaupt
Raum für ein differenzierteres Denken läßt. Obwohl diese Tradition
nicht dogmatisiert ist, gehört sie inzwischen doch eindeutig zur kirchli-
chen Lehrverkündigung über die Ehe. Gleichwohl darf man nicht über-
sehen, daß sich die Aussagespitze dieser Lehrtradition gegen die Säkula-
risierung der Ehe und gegen deren Entkirchlichung richtete. Vom Tri-
dentinum an bis hin zu den Vorbereitungen des 1. Vatikanischen Konzils
hat sich das kirchliche Lehramt sorgfältig gehütet, jene angesehenen ka-
tholischen Theologen zu verurteilen, die eine Trennung "per accidens"
48 über die besondereStellung RudolphSohmszu dieser Frage unterrichtet
A. M. R0 u c 0 Vare 1a, Die ekklesiologischeBedeutung der Eheschließungs-
form: Ecclesiaet lus. Audomar Scheuermannzum 60.Geburtstag,hrsg. v. K.
Siepen,J. Weitzel,P. Wirth,München-Paderborn-Wien 1968,491-512.
17 Diese ist in c. 1012§ 2 unverkürzt enthalten. Die Hauptquellen dieser
Normentstammensämtlichdem 19.Jh., der entscheidendenZeit für die prak-
tische Auseinandersetzungvon Kirche und Staat um die Ehe. Vgl. auch
K.Mö r Sd 0 r f, KirchenrechtII, 149-153.
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bereit waren in Kauf zu nehmen". Der bleibende Sinn der Lehre über
die Untrennbarkeit von Ehevertrag und Ehesakrament scheint mir darin
zu liegen, daß, wer zur vollen Kirchengemeinschaft gehört (plena com-
munio), nicht gleichsam die Wahl hat, ob er eine sakramentale oder eine
nichtsakramentale Ehe schließen will. Ehe in der vollen Kirchengemein-
schaft ist aus sich herausv und nicht aus dem Willen der Partner ent-
weder sakramental-zeichenhafte Existenz oder eben nichtkirchliche Exi-
stenz. Dies gilt namentlich auch im Hinblick auf die zivilen Zweitehen
bürgerlich Geschiedener; solche Ehen können nicht einfach übersehen
werdens", vermögen aber nicht als solche kirchliche Existenz zu begrün-
dens1.
Wo demgegenüber in christlichem Bekenntnis Ehe einen anderen
kirchlichen Stellenwert einnimmt, da ist eben dies ein Grund mit dafür,
warum volle Kirchengemeinschaft nicht gegeben ist. Das ändert weder
etwas an der Gültigkeit solcher Ehen, noch auch daran, daß derartige
Ehen gemäß dem Selbstverständnis der betreffenden Kirchengemein-
schaft eine durchaus religiöse Bedeutung haben können. Insofern reicht
das bisherige begriffliche Instrumentarium, das nur zwischen sakramen-
talen Ehen und sogenannten Naturehen zu unterscheiden wußte, nicht
mehr aus. Die Ehe in den nichtkatholischen Kirchen und kirchlichen
Gemeinschaften verlangt nach einer neuen und differenzierten Bewer-
tung gemäß dem jeweiligen Bekenntnis selbst.
E. Nachwort
Die vorstehenden Darlegungen haben den Charakter thesenhafter
Erwägungen. Sie wollen einen neuen Anstoß für die Ehetheologie und
für die Gestaltung des kanonischen Eherechtes erbringen. Gewiß wird
manches noch undeutlich geblieben sein, und sicher muß anderes im
Hinblick auf die Folgen noch weiter durchdacht werden. Doch wird man
heute von einer Neubesinnung über die ekklesiologische Rolle der Ehe
als kirchlicher Existenzform nicht mehr absehen können.
48 Vgl. zu dem ganzen Fragenkomplex die Studie von E. Co r e c co, Der
Priester als Spender des Ehesakramentes im Lichte der Lehre über die Untrenn-
barkeit von Ehevertrag und Ehesakrament: lus Sacrum. Klaus Mörsdorf zum
60. Geburtstag, hrsg. v. A. Scheuermann und G. May, München-Paderborn-
Wien 1969, 521-557.
U D. h. aus dem für die volle Kirchengemeinschaft mitkonstitutiven Glau-
bensverständnis über die Ehe.
so Vgl. H. So c h a, Die kirchenrechtliche Bewertung der ungültigen Ehe:
ThGI 63 (1973) 23-50.
S1 Unter bestimmten Umständen dürfte es möglich gemacht werden können,
daß die Kirche den Schicksalen solcher Partner gegenüber eine gewisse Toleranz
übt; in ihrer Kirchllchkeit legitimieren kann die Kirche solche Ehen nicht.
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Weisheit und Jahweglaube im Buch Kohelet (11)
Von Dr. Arnold S t i g Imai r, Brixen
II. Weisheit und Jahweglaube in der Antwort Kohelets
Es ist inzwischen Allgemeingut der Auslegung des Alten Testaments
geworden, von einer Krise der Weisheit zu sprechen", G. v, Rad weist aller-
dings darauf hin, daß diese Krise nicht in einem zu engen Rahmen ge-
sehen werden darf. "Es liegen Anzeichen vor, daß etwa von der letzten
Königszeit an die Undurchsichtigkeit der individuellen Lebensführung
dem Glauben an Jahwe immer größere Rätsel aufgab. Diese Beunruhi-
gung greift weit über die Kreise der Weisbeitslehrer hinaus. Bekannt-
lich hatten sich auch die Propheten damit herumzuschlagen, wie wir aus
Jer 12, Ez 18 oder Mal 3 wissen. Ja, es hat eher den Anschein, daß die
Lehrer keineswegs ihre vornehmlichsten Träger waren, daß ihnen die
Fragen vielleicht mehr von außen aufgenötigt wurden"." Sicher hat die
Erfahrung der nationalen Katastrophe des Gottesvolkes viel dazu beige-
tragen, diese Krise der israelitischen Weisheit heraufzubeschwören. Und
gerade an diesen Erfahrungen mußte sich das Ungenügen einer Weisheit
offenbaren, die beanspruchte, alle Rätsel und Fragen lösen zu können.
Auf jeden Fall mußte eine Weisheit, wie sie sich in Spr 1-9 niederge-
schlagen hat, in eine Auseinandersetzung hineinführen, in deren Verlauf
die Weisheit in eine viel tiefere Krise geriet, als das bisher je der Fall
war. Die neugewonnene Einsicht des Jahweglaubens nach dem großen
Gericht stellte nämlich alle Weisheit als Mittel zur autonomen und
selbstherrlichen Daseinsbewältigung total in Frage. Zwei Bücher, Ijob
und Kohelet, markieren entscheidende Etappen in dieser Auseinander-
setzung. Da die Problematik des Ijobbuches wegen der Ähnlichkeit sei-
ner Fragen für das Verständnis Kohelets von erheblicher Bedeutung ist,
soll zunächst kurz die Fragestellung Ijobs dargestellt werden.
A. Das Problem des Ijobbuches
Man rechnet das Buch Ijob zur Gattung der Weisheitsliteratur, die
im Alten Testament in den Büchern Spr, Koh, Sir und Weish vertreten
ist. Der Grund für diese Einordnung ist sicher die den Freundesreden
zugrundeliegende Geisteshaltung. Freilich - so betont Weiser - ist
1 Vgl.H.H. Sc hm td , WeseJnund Geschichte der Weisheit,Berlin 1966,
173-196.
2 G.v. Rad, Weisheitin ISIl13.el,Neukirchen-Vluyn1970, 267.
3 Vgl.A. Weiser, Das BuchHieb,Göttingen19685,9.
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damit über das Buch und seine Fragestellung noch recht wenig gesagt.
Nicht einmal die literarische Gattung ist damit eindeutig bestimmt, was
schon daraus ersichtlich ist, daß Westermannt im Anschluß an Bentzenf
betont, in Ijob liege die Gattung der "dramatisierten Klage" vor, wäh-
rend Bardtke" versucht, Ijob als ein Buch zu deuten, das durch und
durch von prophetischen Zügen geprägt ist. Wenn man das Buch Ijob
formgeschichtlich aufschlüsselt, erkennt man, daß die Reden der Dich-
tung eine Gattungsmischung slnd",
Fragt man nach der Thematik des Buches und sieht sich daraufhin
die Meinungen der Erklärer an, dann begegnet einem immer wieder die
Beteuerung, es ginge nicht um ein theoretisches, sondern um ein exi-
stentielles Problem, "das konkret und nicht abstrakt, subjektiv und
nicht objektiv betrachtet wird!". Junker schreibt: "Der Verfasser geht
nicht von theoretischen Problemen, sondern von erlebten quälenden
Fragen und Zweifeln aus. Die Auseinandersetzungen darüber werden
auch anders geführt als die Diskussion der ·,Weisen'. Ein Mensch, Job,
der menschliches Schicksal bis in letzte Tiefen erleidet, ist das lebendige
Thema aller Reden"." Ähnlich sagt Fohrer: "Das existentielle Problem
ist die Frage nach dem rechten Verhalten im Leid10." In der Frage nach
der Thematik scheinen die Ausführungen v. Rads und K. Barths'! einen
Weg zu weisen, der durch den Text und durch die formgeschichtlichen
Untersuchungen von Westermann" bestätigt wird,
In 3, 20-23 formuliert Ijob Gott gegenüber eine Frage, die diesen
Gott in Zusammenhang bringt mit seiner Situation:
"Warum schenkt er dem Elenden das Licht, das Leben den Verzweifeln-
den, die da harren auf den Tod, ohne daß er kommt, und nach ihm su-
chen eifriger als nach Schätzen, die sich freuen auf das Lebensende, die
jubelten, wenn ihnen ein Grab zuteil würde, dem Manne, dessen Weg im
Dunkel liegt, den Gott ringsum eingeschlossen hat?"
'V,gI. Cl. We-stermann, Der Aufbau des Buches HiJOb,Tübln.gen 1956,
11 f.
5 Vgl. A. Ben t z e n , Introduction to the OT, Kopenhagen 1952.
• Vgl. H. B tß, r d t k e , Prophetische Züge :im Buche Hiob, an: Das feme
und das nahe Wort, F1estsch11ift für L. Rost, Berlin 1967, 1-10.
1 Vgl. G. F 0 h re r , Studien zum Buche Hiob, Gütersloh 1963, 70 und
O. E·i s s f e 1d t , EiIIlle1tung in das Alte Testament, Tübilngen 19643, 633.
8 G. F 0 h r e tr, Hiob, Gütersloh 1963, 549.
• H. Junk,er, Das Buch Job, Würzburg 1962, 7.
10 F 0 h r e r ,Hlob, 549.
11 Vgl. v. Ra d , Weisheilt Iin Israel, 267-292; K. Bar t h , HiOO,Neukirchen-
V1uyn 1966.
\I Vgl. Westermann, Der Aufbau des Buches Hiob.
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In diesen Fragen geht es darum, daß Ijob nicht mehr imstande ist,
die Gestalt seines Gottes und die früheren Erfahrungen mit ihm zusam-
menzubringen mit seiner jetzigen Gotteserfahrung. Ijob ringt also um
die Identität jenes Gottes, den er aus der Glaubenstradition kannte und
dem er jetzt so leidvoll und fremd begegnet. Gott nähert sich Ijob in ei-
ner Gestalt, der dieser überhaupt nicht zu entsprechen vermag (7,12-17).
So erdrückend lastet der Gestaltwechsel Gottes auf ihm, daß seine
Existenz völlig zerrüttet ist; er erbittet daher von Gott die Auflösung
seines Lebens. Eigenartig wirkt dieser Sachverhalt - Horst weist in
seiner Erklärung darauf hin13 -, wenn man eine fast wörtliche Paralle-
le zu 7, 17 f., allerdings mit umgekehrter Sinnspitze, beachtet, nämlich
Ps 8,5: "Was ist der Mensch, daß du seiner gedenkst, und das Menschen-
kind, daß du dich seiner annimmst!" Während Ps 8, 5 eine Hoheitsaussa-
ge über den Menschen ist, bringt Ijob mit fast denselben Worten das
quälende Rätsel seiner Existenz, die Anfechtung seines Glaubens zum
Ausdruck. "Hiob ist erschüttert, daß er, das erbarmungswürdige Ge-
schöpf, von Gott so ernst genommen wird, daß Gott mit der ganzen
Wucht seiner furchtbaren Wirklichkeit unablässig auf ihn eindringt, ihm
alle Begriffe und Maßstäbe aus der Hand schlägt und ihn nicht einmal
mehr für einen Augenblick zur Besinnung kommen läßt!4." So entringt
sich Ijob die Frage, wie Gott denn sein eigenes Geschöpf, das er mit so
liebevoller Sorgfalt erschaffen, so grausam behandeln und verurteilen
könne, so daß die Fürsorge und die Huld Gottes gleichsam nur die
Strenge und Unerbittlichkeit des grausamen Richters, der Unmögliches
verlangt, zu verbergen hätten (vgl. 10,8-22). Er kann einfach nicht be-
greifen, daß Gott den mit Gebrechlichkeit behafteten Menschen so da-
zwischennimmt. Gerade weil der Mensch so schwach und gebrechlich
ist, müßte Gott Nachsicht üben, um das harte Los erträglicher zu ma-
chen (vgl. 13,25-14,6). Ijob sieht sich gezwungen, in seiner Klage Gott
zum Anwalt gegen Gott anzurufen:
"Erde, bedecke nicht mein Blut, keinen Ruheort gebe es für mein Schreien.
Jetzt aberl~. siehe im Himmel ist mein Zeuge und mein Eideshelfer in
der Höhe. Meine Freunde spotten über michi', srhlaflos11 blickt mein
Auge auf zu Gott; er schaffe dem Manne Recht im Streit mit Gott und
(entscheide) zwischen einem Menschen und seinem Mitmenschen" (10,18-21).
13 Fr. Ho r s t , Hiob I, Neukirchen-Vluyn 1969', 120.
U W eis er. Das Buch Hiob, 63.
15 gm ist gegen Horst. a. 8.. O. 240. Weiser. a.a.O. 120 und Fohrer,
a. a. O. 279 adversativ zu übersetzen.
10 Verschiedene Ausleger versuchen den Text nach G zu rekonstruieren. die
jedoch eine freie Neuschöprun,g bietet, weil sie M nicht verstanden hat. Vor-
liegende Ubersetzung bietet u. 18. J u n k er, a. a, O. 43.
11 Vgl. zur übersetzung Fr. H 0 r s t , a. a. O. 254f.
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Mit dem Zeugen im Himmel (10, 19) kann niemand anders gemeint
sein als Gott selber, was gegen Horst betont werden muß, der von einem
himmlischen Mittler spricht und diesen als "positive Umkehrung der in
der Hiobdichtung auffällig ignorierten Satansvorstellungw" bezeichnet.
Bedenkt man jedoch das spezielle Thema der Auseinandersetzung, näm-
lich Ijobs Ringen mit der Gestalt Gottes, dann kann mit dem Zeugen
Ijobs nur Gott selber gemeint seinu. Gegen die im Augenblick erfahre-
ne Gestalt Gottes, die die Freunde in ihrer Weisheit nur als Richter und
Vergelter deuten können, ruft er den Gott zum Zeugen an, den er aus
der heilsgeschichtlichen Offenbarung kennt.
Diese Spannung in seinem Gottesbild, diese Zwiespältigkeit seiner
Gotteserfahrung möchte ljob auf jeden Fall bald ausgeglichen haben,
"denn (noch) wenige Jahre gehen dahin, und ich beschreite den Weg
ohne Wiederkehr" (16,22). Doch Ijob ist sich seiner Sache sicher, für
ewige Zeiten möchte seine Zuversicht festgehalten werden (vgl. 19,23 f.):
"Ich weiß, daß ein Wahrer meinesRechtes lebt. Er wird als Letzter über
dem Staube sich erheben. Und wenn meine Haut dahin ist, die man so
zerfetzt hat, ledigmeinesFleischeswerde ich Gott schauen,den ich selbst
mir gnädigschauenwerde; und wenn meineAugenihn geschaut,so ist er
kein Feind mehr; in Sehnsucht danach verzehrt sich mein Inneres"
(19, 25-27).
Die Vergeltungsfrage ist nicht, wie man meinen könnte, ein Punkt,
den Ijob mit seinen Freunden zu bereinigen hat, sondern bildet eine
zentrale Frage in der Auseinandersetzung, die ljob mit seinem Gott zu
führen hat. In der Erfahrung, daß er selbst in seiner Unschuld vor Gott
nicht bestätigt wird, daß er keine Möglichkeit hat, vor ihm sein Recht zu
verfechten (23, 4), weitet sich ihm auf einmal der Blick für alles Un-
recht, das an Unschuldigen verübt wird, aber scheinbar ungerichtet
bleibt (24, 1). Wiederum sieht sich Ijob einer ihm unbekannten Gestalt
Gottes gegenüber, die ihn zwingt zu fragen, warum Gott so allem natür-
lichen Empfinden und auch seinem Handeln, wie es aus der Tradition
bekannt ist, zuwider handelt. Spottend'" stellt Ijob den Freunden ge-
genüber fest, das Los des Frevlers ist der natürliche Lauf des mensch-
lichen Lebens (24, 19), er stirbt eben, wie die anderen auch (24, 24).
Solchem Ringen um die Identität der Gotteserfahrung gegenüber
steht nun die eigenartige Position der Freunde ljobs. Ihr gesamtes Re-
den will zwar nur ljob in seiner Not mit Gott helfen. Wenn die Ge-
sprächspartner auch durch ein und dasselbe Anliegen verbunden sind,
so klafft zwischen ihnen doch eine - wie sich erweist, unüberbrückbare _
18 Vgl, Ho r s t , a.a. O. 256.
I1 Vgl. Fo h r er, Hiob,291.
20 Vgl. Junker, Job, 57.
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Kluft: Ijob spricht von seiner (wahrscheinlich auch des ganzen Volkes
Israel) Erfahrung her und die Freunde versuchen, ihren Trost von be-
stimmten festen Voraussetzungen her zu formulierenu. Auf Grund die-
ser Kluft werden die Trostreden zu Streitreden. Inhaltlich ist das Bemü-
hen der Freunde sehr kurz zusammenzufassen: Die Freunde treten dem
ringenden und fragenden Ijob entgegen mit dem Anspruch, ihm genau
sagen zu können, in welcher Gestalt ihm Gott in seiner Situation begeg-
net. Der Gott, der drohend und erdrückend über dem Leben Ijobs steht,
kann nur der Gott sein, der in das Leben eines Frevlers und Sünders
einbricht, der Gott der Vergeltung und Strafe, der Gott, der mit seinen
Schlägen zur Umkehr ruft (vgl. 4,8 f.; 5,17; 8, 12f. 20; 11, 6-14; 15,14-35;
18,4-21; 20,4-29; 21,5-30; 25,4). Verhängnisvoll wirkt sich aus,
daß sie bei ihrer Erkenntnisgewinnung die Erfahrung Ijobs völlig au-
ßer acht lassen und von Prinzipien ausgehen, die aller Erfahrung vor-
ausliegen beziehungsweise aus der Erfahrung abstrahiert, aber nicht
mehr an ihr verifiziert wurden. Ihre "weise" Erkenntnis tritt mit dem
gewaltigen Anspruch auf, Ergebnis eines "quasiinspiratorischen" Vor-
ganges (vgl. 4,12-18) zu sein. "Indessen dürfen wir nicht denken, diese
Weisen hätten sich mit leerem Wortbombast billigen Ruhm erworben.
Vor ihnen lagen schwere Probleme, die nur in konzentrierter Denkar-
beit angegangen werden konnten, und zu dieser heiklen Arbeit wußten
sich diese Männer durch einen unmittelbaren göttlichen Anstoß ermäch-
tigt22." Weisheit war in diesem Fall also nicht mehr ein Bereich, der je-
dem zugänglich war, sondern ihr Wort beanspruchte die Qualität des
Offenbarungswortes.
Die Argumentation der Freunde enthält einen eigenartigen Wider-
spruch. In seinem Ringen mit Gott weisen die Freunde Ijob auf die
Grenzen hin, die dem Menschen gesetzt sind, wenn er über die Absich-
ten, Geheimnisse und Planungen Gottes nachdenkt:
"Aber möchte doch Gott reden, seinen Mund gegen dich auftun und dir
die Geheimnisse seiner Weisheit kundmachen! Eine doppelt schwere Auf-
gabe wäre es ja für die menschliche Klugheit! - Wisse also, daß Gott
noch einen Teil deiner Schuld übersieht! Kannst du finden, was nur Gott
erforscht, oder bis zur Vollkommenheit des Allmächtigen vordringen? In
den Höhen des Himmels - was kannst du tun? Was tiefer ist als die Un-
terwelt - was kannst du davon wissen?" (11,5-8).
"Jahwe, der die Weisen fängt in ihrer eigenen Schlauheit, so daß der Plan
der Hinterlistigen überrumpelt wird" (5, 13).
11 Vg), v. Rad, WeiJsheit in Israel, 270; Wes t e rman n, Der Aufbau des
Buches Hiob, 4; R. Go r d üs , The Book of God and Man. A Study of Job,
Chicago 1965,92.
U v. Rad, a. a. O. 79.
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Die Freunde sind davon überzeugt, daß menschliches Wissen, Erken-
nen und Forschen, gerade wenn es sich auf Gott bezieht oder auf das
Verhältnis Gottes zum Menschen, eine Grenze hat, die nicht überschrit-
ten werden kann. Solche Einsicht war der Weisheit immer gegenwärtig,
aber die Freunde Ijobs lassen sich von dieser Einsicht nicht selber in
Frage stellen. Sie müßten nämlich merken, daß nicht nur Ijobs Ringen
mit Gott die genannten Grenzen der Weisheit sprengt, sondern daß auch
ihre eindeutige Festlegung der Gestalt Gottes, wie sie Ijob erfährt, als
Vergeltergott diese Grenze weit überschreitet. Die Freunde geben Gott
keine Möglichkeit, sich in Freiheit zu offenbaren. Doch ist hier nicht nur
eine theologische Negation vollzogen, sondern ebenfalls eine anthropolo-
gische. "Von Jahwe kommen die Schritte eines Menschen, wie kann da
ein Mensch seinen Weg verstehen?" (Spr 20,24). In diesem Grundsatz
der alten Weisheit ist ein essentieller Bezug ausgesprochen zwischen der
Freiheit Gottes und dem Wesensgeheimnis des Menschen. Wenn die
Freiheit Gottes in menschlicher Selbstüberhebung eingeschränkt wird,
so kommt das einer Zerstörung auch des menschlichen Lebensgeheim-
nisses gleich. Daher hat die Identifizierung Gottes als des Vergelters in
den Streitgesprächen des Buches Ijob die Identifizierung Ijobs als eines
Frevlers zur Folge.
Solche Weisheit muß nun in ihrer Unhaltbarkeit aufgezeigt und in
die Krise geführt werden, was in der großen Schlußrede Ijobs (27,
1-31,40) geschieht. Freilich müssen hierzu einige literarkritische Bemer-
kungen gemacht werden. Von den neuen Forschern scheiden die meisten
Kap 28 als unecht aus, zum Beispiel Fohrer, Weiser, Eissfeldt23 u. a.
Gordis ist der Ansicht, daß das Gedicht zwar eine lyrische Einheit ist,
räumt aber ein, daß gewichtige Gründe vorhanden seien, um es dem
Verfasser des Buches Ijob zuzuschreiben". In diese Richtung gehen
auch die Aussagen Junkers, der mit überzeugenden sprachlichen, stilisti-
schen und inhaltlichen Gründen, die bisher nicht widerlegt worden sind,
klarlegt, daß die Meinung der Mehrheit der Ausleger nicht fraglos hin-
genommen werden kann25• Wenn damit hier die Verfasserfrage auch
nicht entschieden werden soll, so machen die Ausführungen Junkers auf
jeden Fall deutlich, daß dieser Hymnus auf die Weisheit nicht zufällig
in diesen Zusammenhang geraten ist, sondern daß der Redaktor (wenn
nicht der Verfasser selber, was immer noch wahrscheinlicher ist) damit
sehr nachdrücklich auf einen bestimmten Sachverhalt hinweisen wollte.
Es kann unmöglich Zufall sein, daß der Spieß genau umgedreht wird:
t8 Fohrer, Hiob, 389-399; Wetser, Das Buch Hiob, 198; Elssfeldt,
Einleitung in das Alte Testament, 618 f. bzw. 627.
U Vgl. Gordis, .a.a.O. 278; Westermann, a.a.0.l07.
J5 Vgl. J unk er, a. a. O. 63---e9, bes. 65 ff.
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Das von den Freunden ljob vorgehaltene Argument der Grenze aller
menschlichen Weisheit wird nun auf die Freunde zurückgeworfen. Ge-
nau an dieser Grenze, an die sie ljob erinnerten, wird ihre eigene Weis-
heit zu Fall gebracht.
Die Schlußrede ljobs zerfällt in zwei große Teile, die durch einen
einführenden Spruch in 26, 1 und 29, 1 kenntlich gemacht sind. Der erste
Teil enthält die Schlußabrechnungmit den Freunden, während der zwei-
te Teil die letzte Herausforderung Gottes von seiten ljobs darstellt. Nach
27,1-23 ist die Sachlage folgendermaßen: ljob hält nach wie vor an sei-
ner Unschuld fest und beteuert das in einem feierlichen Eid (27,4-6),
während seine Freunde als Frevler dastehen, über deren Los ja Klarheit
herrscht (27,8-23). Nun setzt vom logischen Sprachgefühl her gesehen
Kap. 28 zwar etwas unvermittelt ein, aber die Funktion dieses Blocks im
jetzigen Zusammenhang macht deutlich, warum er hier eingeschoben
wurde. Der Aufbau des Gedichtes ist klar zu erkennen: Es handelt sich
nicht26 um gleichgebaute Strophen, sondern das ganze Kapitel stellt einen
geschlossenen Gedankengang in drei Teilen dar: 1-11 ist eine konzessi-
ve Periode, die den Leistungsbereich menschlicher Weisheit und Bemü-
hung positiv umreißt; 12-19 enthält eine erste negative These, die be-
sagt, daß es unmöglich ist, trotz aller menschlichen Leistung, die Weis-
heit in den Griff zu bekommen (28,16); im dritten Abschnitt folgt dann
die zweite positive These, daß "nur Gott allein den Weg zu ihr kennt, er
allein ihre Heimstätte weiß" (28,23). In der Weisheitsüberlieferung Isra-
els gibt es einen Begriff von Weisheit, der dem in ljob 28 sehr ähnlich
ist, nämlich die Weisheit von Spr 1-9. Vielleicht ist es verfänglich,
wenn man zu vorschnell Spr 1-9 zeitlich nach ljob ansetzt. Die Weis-
heit erscheint als ein Geschöpf Gottes, das jedoch innerhalb dieser
Schöpfung einen besonderen Platz hat; sie ist der Ort, wo der Welten-
plan Gottes verborgen ist, sie ist jene Urordnung, die allem Sein zu-
grunde liegt. In Spr 1-9 war nun alle menschliche Weisheit eine Folge
davon, daß der Mensch auf den Anruf dieser "Urweisheit" reagierte. Ein
ähnliches Verhältnis scheint in ljob 28vorausgesetzt zu sein.
In ihrer Weisheit haben die Freunde Ijobs die Grenze des dem Men-
schen Erkennbaren überschritten und für sich eine Weisheit in An-
spruch genommen, die nur Gott hat. Jene Weisheit, die das letzte Ge-
heimnis der Welt und des Geschehens in ihr enthält, ist für den Men-
schen grundsätzlich verborgen. ljob ging es um die Frage nach Gott, der
hinter seinem leidvollen Schicksal steht. Diese Frage offenbart nun das
Ungenügen einer Weisheit, die nichts anderes ist als der Versuch des
I1 GegenF 0 h r e T • a. a. O. 393 und Gor 0 iS , a, a. O. 278, die <las Gedicht iIn
Strophengliedern,dabei aber den Text revidierenmüssen.
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Menschen, mit den Mitteln seiner Vernunft und seines Willens sich der
gesamten Wirklichkeit zu bemächtigen. Die Antwort dieser Weisheit auf
das Problem ljobs, die in den Reden der Freunde ausgiebig zur Sprache
kommt, vermag nicht zu überzeugen. Das System dieser Weisheit wird
in die Krise getrieben. Das Versagen ihrer Kategorien wird an einem
konkreten Geschehen sichtbar gemacht. Der Anspruch dieser Weisheit,
der gesamten Wirklichkeit (einschließlich der Offenbarung Gottes) ge-
recht werden zu können, wird als frevlerische Selbstüberhebung ent-
larvt. Er ist in diesem Fall nichts anderes als die Bestreitung jener
grundsätzlichen Freiheit Gottes, die ihn den Menschen begegnen läßt,
wie er will. Einer solchen Weisheit gegenüber wird nun in 38,2 aus-
drücklich auf den Plan Jahwes verwiesen, nach dem alles Geschehen in
der Welt sich ereignet. Dieser Plan ist aber dem Menschen grundsätzlich
verborgen und keiner Weisheit zugänglich. Die Frage ljobs kann prinzi-
piell nicht auf weisheitlichem Wege gelöst werden. Jahwe antwortet
ljob aus 'dem Sturmwind heraus. Damit wird das Problem ljobs einzig
und allein durch die Offenbarung Jahwes selber einer Lösung zugeführt.
Jahwe selber zeigt sich in der Theophanie als der selbige. Der Gott, an
den ljob glaubt und den er in seinem Schicksal erfährt, ist ein und der-
selbe, und zwar ist es Jahwe, der Herr der Schöpfung und der Herr der
Geschichte'". Die verhüllte und darum für den Menschen, der in einer
fluchbeladenen Welt lebt, bedrückende und geheimnisvolle Erscheinung
Jahwes läßt sich nur im Glauben begreifen. Was sich dem gläubigen
Menschen daher als Bewährung seines Glaubens an Jahwe darbietet,
und zwar in einer von Sünde und Schuld geprägten Welt, ist nicht mehr
mit den Mitteln der Weisheit zu erlangen, es sei denn, daß diese Weisheit
sich an der Offenbarung Jahwes orientierte.
B. Kohelets Kritik an der Weisheit
Bezüglich der Deutung des Buches Kohelet besteht unter den Ausle-
gern eine breite Skala von Anschauungen. Kohelet sei nichts anderes als
der "Ausdruck des Zusammenstoßesweltmüder Resignation mit dem jü-
dischen Gottesglauben", der zwar nicht völlig erschüttert, aber doch
ganz kraftlos sei28• Man sieht in Kohelet "einen Rationalisten, einen
Agnostiker, einen Skeptiker, einen Pessimisten und einen FatalistenU",
Das Buch Kohelet sei in erster Linie ein philosophischesWerk und kein
27 Wes t e r man n , 'a. a. O. 82-98.
t8 Eissfeldt, Einleitung, 670f.
t8 R. B. Y. S co t t, Ecclesilastes,GaroenCity - NewYork 1965,192.
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religiöses Buch30, und es werde darin ein "philosophischer Nihilismus"
vertreten!'. Für andere Ausleger ist Kohelet ein origineller Schriftstel-
ler32, der als Jude in einer reichen religiösen Tradition aufgewachsen
seis3, aber als Kind seiner Zeit dem Hellenismus seinen Tribut gezahlt
habe=, Ein anderer Verfasser sieht in Kohelet einen thematischen
Traktat über das Thema Lufthauch, womit Kohelet einen bereits in der
Keilschriftliteratur vorhandenen Topos aufgreife, um damit zum Aus-
druck zu bringen, "daß der Mensch von sich aus keine Möglichkeit be-
sitzt, die Grenze des Todes zu überschreiten und auch nur in bleiben-
dem Ruhm ewiges Leben zu erlangen=". Trotz dieser Erkenntnis frage
Kohelet nach dem Besten im Leben und komme zum Schluß, daß die
Freude 'das Beste ist. "Wen Gott den Genuß seiner Mühen und seines
Besitzes genießen läßt, der hat den besten Teil von ihm erhalten"."
Viele Ausleger sehen Kohelet aber in einem viel engeren Zusammen-
hang mit der israelitischen Weisheit. Am deutlichsten hält Zimmerli in
seiner Erklärung diesen Grundsatz durchs", Die Einzeldurchsicht durch
seine Sentenzen zeigt, "daß Kohelet sich auf der ganzen Linie in einem
polemischen Gespräch mit einer Weisheit befindet, die meint, die Dinge
des Lebens meistern zu könnents". Die spezifische Auseinandersetzung
Kohelets mit der Weisheit erstreckt sich nicht nur auf einige Sonderpro-
bleme, wie etwa das Lebensideal des Weisen, die Zeitgebundenheit allen
Geschehens, das Problem des Unrechts in der Welt USW., sondern auch
dort, wo Kohelet scheinbar im Stil der herkömmlichen Weisheit Er-
kenntnisse formuliert, sind seine Äußerungen alle auf das gleiche The-
ma bezogen: Die Weisheit hat nur einen relativen Wert. Absolut genom-
so Sc 0 t t, a. a. O. 196.
31 S c 0 t t, .a. a. O. 202.
3% R. Gor d is , Koheleth - The MaJ!1and hiIs World, New York 1955t, 43.
33 Gor dis, a. a, O. 79.
34 Gor dis, a. a. O. 56; R. Kr 0 e b er, Der Prediger, Berlirn 1963, 26 f. Zu-
letzt hat R. B rau n, Kohelet und die frühhellenästische Popularphilosophie,
Berlin 1973 ausführlich diese These vertreten. In diesem Rahmen kann keine
Auseinandersetzung mit dieser These versucht werden. Es soll nur betont wer-
den, daß Kohelet auch dann noch lange nicht erklärt ä.st, wenn eine eventuelle
Herkunft verschiedener Topoi aus dem hellenistischen Bereich nachgewiesen
wäre. Kohelet verwendet diese Topoi, um ganz andere Fragen zu lösen, als dle
der hellenistischen Denker und Dichter. Die entscheidende Frage bleibt nach
wie vor die nach dem Ort Kohelets in der israelitischen Weisheitsüberlieferung.
85 O. L 0 re t z , Gotteswort und menschliche Erfahrung, Freiburg 1963, 189.
38 O. L 0 r e t z , Qohelet und der Alte Orient, Freiburg 1964,299.
37 Vgl. W. Z im m e r 1i, Das Buch des Predigers Salomo, Göttingen 19671.
8a W. Z i m m ,er 1l , Das Buch Kohelet - Traktat oder Sen.tenzensammlung?
VT xxiv (1974)221-230, 229.
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men vermag sie dem Menschen keinen bleibenden Gewinn zu verschaf-
fen; alle ihre Bemühungen in diesem Sinne sind nichtig. Im Folgenden
soll dargestellt werden, wie Kohelet diese Thematik an besonderen Pro-
blemen abhandelt. Doch zuvor noch einige Bemerkungen zur Darstel-
lungsform im Buche Kohelet.
Damit wird ein in der Koheletexegese sehr umstrittenes Problem an-
gesprochen. Als endgültig aufgegeben und der Eigenart des Buches wi-
dersprechend muß wohl die Auffassung angesehen werden, es handle
sich um die logisch fortschreitende Darstellung eines Gedankenganges.
Vom formalen Standpunkt aus gesehen dürfte di Fonzo der Darstel-
lungsweise Kohelets schon sehr nahekommen, wenn er diese vergleicht
mit jenem Genus von Philosophie, das unter dem Titel "Pensees" in der
antiken und modernen Profanliteratur bekannt ist39• Problematisch
dürfte aber die Meinung Gallings sein, der das Buch als "eine Reihe von
in sich geschlossenen Sentenzen zumeist geringen Umfangs" betrachtet,
wobei aber die Zuordnung mehrerer Sentenzen zu größeren Einheiten
nichts anderes als eine Konstruktion der Ausleger sei4o• Ein großer Teil
der Erklärer ist der Ansicht, daß es sich nicht einfach um willkürlich
zusammengestellte Sprüche und Sprucheinheiten handelt, die weder
eine einheitliche Lebensauffassung noch einen einheitlichen Verfasser
vermuten lassen. Einen eigenen Weg in dieser Frage versucht Loretz zu
gehen, der in Kohelet einen Vertreter der Topik sieht, der aller Syste-
matik zum Trotz ohne Abgrenzung oder Zuordnung nach oben oder un-
ten hin mit jedem neuen Wort um sein Thema kreist: "Alles ist nur ein
Windhauch41." Freilich auch Loretz kommt nicht aus ohne die Form der
Maschale, von denen her das Werk stilistisch zu beurteilen sei42• Es
bleibt bei Loretz unklar, welcher Gesichtspunkt der übergeordnete ist,
der der Topoi oder der Maschale. Vorläufig läßt sich mit Zimmerli sa-
gen: "Das Buch Kohelet ist kein Traktat mit klar erkennbarem Aufriß
und einem einzigen, bestimmbaren Thema. Es ist aber zugleich mehr als
eine lose Sentenzensammlung, obwohl der Sammlungscharakter an ein-
zelnen Stellen nicht zu übersehen ist. Daneben finden sich aber auch
wieder breitere, gedanklich kohärente Erörterungsgänge, die den Weg
über verschiedene Topoi der Weisheit nehmerr","
SI Vgl. L. di Fonzo, Eccl~ialste, Torino-Roma 1967,11.
40 Vgl.K. Ga 11in g, Der Prediger,TUb!Jngen1969',74.
41 Vgl. L °r e tz, Qohelet und der Alte Orient, 212.
41 Vgl. Loretz, a.a.O. 196.
es Z Iim m er 1i, Das Buch Kohelet - Traktat oder Sentenzem.ammliulng?,
230.
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1. Die Weisheit und ihr Gewinn
Die Frage nach dem Gewinn der Weisheit zieht sich durch das ganze
Buch Koh, allerdings in der Form, daß sie als Frage der Weisheit nach
dem Gewinn des menschlichen Lebens formuliert wird: "Vollkommen
Lufthauch - sagt Kohelet - vollkommen Lufthauch; alles ist Luft-
hauch. Welchen Gewinn hat der Mensch bei seinem Werk44, das er
wirkt unter der Sonne?" (1, 2 f.). Schon der Schüler Kohelets, der erste
Epilogist, spürte in dieser Frage ein durch das ganze Werk Kohelets
durchgehendes Anliegen, daher stellte er sie einer Aufschrift gleich an
den Anfang des Werkes Kohelets. Diese weisheitliehe Frage nach dem
"absoluten Gewinn" menschlichen Lebens handelt der Verfasser des Ko-
heletbuches in verschiedenen Einzelthemen ab, von-denen einige im Fol-
genden ausgeführt werden sollen.
a) Die Unterworfenheit des Menschen unter die Gleichförmigkeit des
Ablaufs aller Dinge als Zeichen der Gebrochenheit seines Verhältnis-
ses zur Welt (1,4-11):
4 Ein Geschlecht geht, ein Geschlecht kommt - die Erde besteht ja
ewig.
5,Immer wieder"' geht die Sonne auf, ebenso geht die Sonne immer
wieder unter - strebt sie doch zu ihrem Ort hin, da sie wieder aufgeht.
& Immer wieder weht er nach Süd, immer wieder dreht er nach Nord
- denn ständig sich drehend weht der Wind, und der Wind schlägt
eben um, um sich zu drehen.
7Alle Bäche laufen hinab ins Meer, das Meer (seinerseits) bleibt stets
gleichvoll - zum Ort, von dem die Bäche hinabfließen, dahin kehren
sie ja wieder zurück, um wieder hinabzuflleßen.
8Alle Worte quälen sich dahin, niemand kann zur Sprache bringen,
nicht wird das Auge satt, so daß es sieht, nicht füllt das Hören das Ohr
an.
tWas war, wird wieder sein, und was man tat, wird man wieder tun
- a1s048gibt es gar nichts Neues unter der Sonne.
10 Gibt es doch einmal etwas, von dem einer sagt: "Sieh dir das an, das
ist nun doch neu!" Längst ist es schon gewesen in der unüberschauba-
ren Zeit, die hintern uns liegt.
44 Für 'mt wählt man am besten eine neutrale übersetzung, die sowohl den
Hinweis auf das Ergebnis des Arbeitens a1:s'8iUCh die Tätilr;keittselber eill'llschließt.
Diese Doppeldeutigkeit ist deshalb angemessen, weiJl dieser Vers ein Leitge-
danke ist, der im Buch Kohelet nach beiden Richtungen hin entlalltet wird,
45 vgl. BH; Mist vermutlach entstanden aus der Buchs'tabenvert:auschung
wzrh statt zwrh.. .
4S Zu diesem Konklusivsatz vgl. Fr. Eil er m eie r , Qohelet I 1, Herzberg
am Harz 1967,209.
fT Hier wurde nach unserem Ze~gefüh1 übersetzt.
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11Es gibt nur keine Erinnerung an die Früheren, und auch an die Spä-
teren werden sich die jeweils noch dahinter Kommenden nicht erin-
nern'8.
Unter den Auslegern ist man sich bezüglich der Abgrenzung dieses
Abschnittes nicht einig. Die besten Gründe sprechen für eine Abgren-
zung zwischen den Versen 4-11. Die Verse 4-7 stellen den Ausgangs-
punkt der Reflexion dar und zeichnen mit den Daten der menschlichen
Erfahrung ein Bild, das für die Aussageabsicht der Reflexion von ent-
scheidender Bedeutung ist: das stetige Kommen und Gehen der Ge-
schlechter, die ewig gleiche Wanderung der Sonne vom Aufgang zum
Niedergang, die ständig gleichbleib ende Bewegung des Windes, schließ-
lich der unermüdliche Kreislauf der Flüsse von der Quelle zum Meer
und von dort wieder. zur Quelle. Mit diesen Erfahrungen will Kohelet
das "unaufhörlich ewig Gleichförmigev" zum Ausdruck bringen. Dieser
Gleichförmigkeit sind aber nicht nur die erwähnten Dinge, sondern auch
der Mensch unterworfen. Daher redet Galling-? mit Recht von einem
"Analogon", das in den Versen 4-7 zum Ausdruck kommt. Der Ab-
schnitt findet seine Aussagespitze nämlich in 1,8, wo es um den Men-
schen und seine fundamentalen Formen der Weltbewältigung geht:
Sprechen'", Hören und Sehen. Genau so wie der unermüdliche Kreis-
lauf in der Natur nie ein Ziel erreicht, so geht es auch dem Menschen,
wenn er seine Antennen zur Welt hin in Betrieb setzt: Er redet viele
Worte, aber er vermag das Geschehen, seine Welt doch nicht sprechend
Wirklichkeit werden zu lassen. Er kann mit seinen Augen und Ohren
eine Unmenge von Eindrücken aufnehmen, aber es gelingt ihm nicht,
daraus ein Ganzes zu formen. Darin ist seine Unersättlichkeit begrün-
det; der Mensch sieht, aber er sieht in Wirklichkeit doch nicht, er hört,
aber er vernimmt doch nicht verstebend=. Der Erhärtung dieser kom-
munikativen Unfähigkeit des Menschen gelten auch die Verse 9-11. Ko-
helet versucht nämlich seine Aussage über die kommunikative Defiziens
des Menschen klarzumachen an Hand der zeitlichen Koordinierung von
vergangenem, gegenwärtigem und zukünftigem Geschehen. Der Mensch
entdeckt einen Ausschnitt im ablaufenden Geschehen als etwas völlig
48 Vgl. zur Übersetzung EIl e r m eie r, a. a.O. 186-211. EIl e r m eie r
ze1gt auf, daß die dritte Aussage in jedem Vers dte als Einheit zu Lassende
Doppelaussage in der ersten Vershälfte begründet.
'9 EIl er me ier, a. .cl. O. 202.
50 G a 11 i: n g , Der Predi\ier, 85.
31 Vom Zusammenhang her gesehen 'ist es besser, bei <WIr Ubersetzung von
G zu bleiben, wie das auch eine Reihe neuerer Autoren tuIIl.
&% Eil e r m eie r , a. a. O. 205-207 hat einleuchtend gezeigt, daß hier der
Infinitiv mit te einen Konsekutivsatz vertritt; das mn in Sb bezeichnet das
eigentliche Subjekt beim Passiv.
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Neues, aber es gilt: "Was war, wird wieder sein, und was man tat, wird
man wieder tun, also gibt es gar nichts Neues unter der Sonne" (1, 9).
Fehlurteile kommen beim Menschen nur dadurch zustande, weil es kei-
ne Erinnerung gibt (vgl. 1, 11).
Ein solcher Text offenbart ein völlig anderes Verhältnis zum Phäno-
men Welt, als es in den übrigen Texten des Alten Testamentes zum Aus-
druck kommt. Ellermeier bemerkt: "Die Welt mit ihren Phänomenen ist
für den, der im Schöpfungsglauben gegründet ist, Heimat. Sie ist seine
Welt, ihm in die Hut gegeben (Gen 1,28), ihm vertraut und darum ihn
bergend. Er weiß zu klassifizieren, er ordnet die Dinge ein, er be-
herrscht die Kategorien ordnenden Hütens. Mit Sicherheit und in Voll-
endung handhabt er das Wort des Wissenden und weiß sich gebor-
gen63." Beachtenswert im Vergleich zu Kohelet ist auch das Verständnis,
das die ältere israelitische Weisheit von der Entsprechung des Menschen
zur Welt hatte. Liest man Aussagen wie Spr 10,26; 26, 11.20; 30,33 u. a.,
dann muß festgestellt werden, daß hier Zusammenhänge sich zeigen,
"die auf eine übergreifende Ordnung hinweisen, in der beide Phänome-
ne miteinander verbunden sind. Damit aber war ihnen schon etwas vom
Charakter des unbewältigten Kontingenten genommen. Sie waren in ei-
nen Ordnungsraum einbezogene!". Entscheidend war nun, daß die Wei-
sen voller Zuversicht durch ihre Vergleiche und Analogien diesen Ord-
nungsraum - wenn auch nicht direkt, so doch indirekt - anzusprechen
und zu umgreifen versuchten. In der jüngeren Weisheit von Spr 1-9
war der Anspruch noch höher, indem die allen zugängliche Weisheit ein
Reflex des Weltenplanes Jahwes war. Die Weisheit war also auf ein un-
gebrochenes Verhältnis des Menschen zur Welt angewiesen, wenn auch
die alte Weisheit wußte, daß die denkende und sprechende Entspre-
chung des Menschen zur Welt hin ihre Grenze hat. Kohelet legt nun mit
unüberhörbarer Deutlichkeit den Akzent auf die Gebrochenheit des
menschlichen Bezuges zur Welt und setzt damit gerade das Bemühen
des Weisen einer unerhörten Krise aus. Er entzieht aller absolut sich ge-
benden Weisheit radikal den Boden. Die Form, in der diese Gebrochen-
heit des menschlichen Weltbezuges zum Ausdruck gebracht wird, und
auch die Begründung aus der Erfahrung ist neu. Die Tatsache als solche
jedoch kannte die alttestamentliche Überlieferung sehr gut. So schildert
bereits der Jahwist im Strafurteil der Paradiesgeschichte das Verhältnis
des Menschen zur Welt als ein gebrochenes. Die Ungebrochenheit und
Integrität gehört jenem ursprünglichen Zustand an, den der Mensch in
seiner Sünde verlassen hatte. Auch den Propheten war die Integrität des
» E 11 e r m eie r , a. a. O. 203.
M v. Rad. Weisheit in Israel, 161.
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menschlichen Weltverhältnisses ein Datum der eschatologischen Zu-
kunft, wie man etwa aus Jes 11,6-9 ersehen kann. Berücksichtigt man
diese Tatsachen, dann ist man nicht mehr so leicht versucht, das gebro-
chene Verhältnis des Menschen zur Welt bei Kohelet durch ein Schei-
tern am Schöpfungsglauben zu erklären; es könnte nämlich auch durch
die Verwurzelung Kohelets in der alttestamentlichen Glaubenstradition
begründet sein.
b) Die Verfügtheit des menschlichen Lebens und allen Geschehens in
der Welt (3, 1-15):
1Alles hat seine bestimmte Stunde und für jedes Vorhaben unter
dem Himmel ist eine Zeit gesetzt:
Z eine Zeit zum Gebären
und eine Zeit zum Sterben,
eine Zeit zum Pflanzen
und eine Zeit Gepflanztes auszureißen,
S eine Zeit zum Töten
und eine Zeit zum Heilen,
eine Zeit zum Abreißen
und eine Zeit zum Aufbauen,
• eine Zeit zum Weinen
und eine Zeit zum Lachen,
eine Zeit zum Klagen
und eine Zeit zum Tanzen,
5 eine Zeit zum Steinewerfen
und eine Zeit zum Steinesammeln,
eine Zeit zum Umarmen
und eine Zeit zum Nichtumarmen,
a eine Zeit zum Suchen
und eine Zeit zum Verlieren,
eine Zeit zum Bewahren
und eine Zeit zum Wegwerfen,
1eine Zeit zum Zerreißen
und eine Zeit zum Nähen,
eine Zeit zum Schweigen
und eine Zeit zum Reden,
8 eine Zeit zum Lieben
und eine Zeit zum Hassen,
eine Zeit für den Krieg
und eine Zeit für den Frieden.
8Welchen Gewinn hat also der Arbeitende bei dem, womit er sich
abplagt?
le Ich sah das Geschäft, das Gott den Menschen auflädt, sich damit ab-
zumühen.
1lAlles macht er schön zu seiner Zeit, auch die Unaufhörllchkeit legt
er hinein, ohne daß der Mensch das Tun Gottes begreift vom Anfang
bis zum Ende.
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1Z Ich erkannte, es gibt dabei kein Glück, als sich zu freuen und sich
gütlich zu tun in seinemLeben.
UAber auch, daß jeder Mensch ißt und trinkt, es sich wohl sein läßt
bei seinerMühe,das ist SetzungGottes.
14 Ich begriff: Alles, was Gott wirkt, das ist unaufhörlich, da ist nichts
hinzuzufügenund davon ist nichts wegzunehmen.Gott handelt so, daß
man ihn fürchtet.
15 Das Vergangene, schon lange ist es wieder da, das Zukün1tige,schon
lange ist es dagewesen;Gott sucht nämlich" Entschwundenes.
In dem Abschnitt 3,1-15 liegt eine der längsten Reflexionen des Bu-
ches Koh vor. Gegen Ellermeier58 ist die Aussage dieses Abschnittes als
einheitlich kritisch zu beurteilen. In der Ausgangsthese und deren Er-
läuterung macht Kohelet auf das Phänomen der Verfügtheit der ver-
schiedenen menschlichen Lebenssituationen aufmerksam. Wo immer der
Mensch stehen, was immer er tun mag, er muß erkennen, daß er nicht
autonom handelt. Es geht Kohelet in diesem Abschnitt nicht um Speku-
lationen über das Phänomen der Zeit. Wilch hat darauf sehr eindrück-
lich hingewiesen" In 3,1 ff. betont <et nicht primär den temporalen
Aspekt einer vorgegebenen Situation oder Gelegenheit in dem Sinne,
daß diese Situation zu einem gewissen Zeitpunkt eintrifft, sondern die
Vorgegebenheit einer bestimmten Situation und daher auch die Gren-
zen, die dadurch dem Menschen gesetzt sind. Als notwendige Folge einer
solchen These ergibt sich (vgl. 3, 9) die Frage nach dem Gewinn von all
dem, was der Mensch in seinem Leben tut, da ihm doch das Geschehen,
sogar das scheinbar von ihm initiierte, ganz aus der Hand genommen ist
und einer völlig außer ihm liegenden Initiative untersteht. Ganz unge-
schminkt stellt Kohelet die Verwundbarkeit heraus "durch das jäh Her-
einbrechende sowohl des Guten und Frohen als auch des diesem Zuwi-
derlaufenden, das ganz so seine verordnete Zeit hat wie jenes und zu
dessen Verordnung der Mensch nichts zu sagen hat68".
In 3,10 setzt Kohelet neu ein, aber nicht, um die Frage nach dem Ge-
winn direkt einer Lösung zuzuführen; sie gehört als Frage in die Aus-
führung seines eigentlichen Anliegens mit hinein. Der Einsatz ist so ab-
rupt, daß manche Erklärer mit diesem Vers einen neuen Abschnitt be-
ginnen Iassen". Kohelet setzt mit einer theologischen Überlegung ein,
doch in der Folge gehen beide Gedanken, der der verfügten Zeit und
der des Werkes Gottes, ineinander über. 3,10 f. bietet einige Schwierig-
S& W explicativum.
•• E 11e r m eie r, 08. a, O. 68.
G1 J. R.W i 1eh, Time and Evetllt,Leiden 1969,117-128.
58 Zimmoerli, Das Buchdes Predigers Salcmo, 171.
6t H.W. Her t zbe r g, Der Predi.ger,Gütersloh 19631, 96.
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keiten bezüglich der Interpretation von 'dläm in 3, 11b und der Überset-
zung der Verbalformen in 3,10 f. hinsichtlich ihrer zeitlichen Bestimmt-
heit. In 3, 10 betont Kohelet, daß alles Geschehen und Tun des Menschen
letztlich der Initiative Gottes entspringt. Er hat dem Menschen das Ge-
schäft gegeben, daß er sich damit abmühe. Die in 3,1-9 betonte Fremd-
initiative enthüllt sich nun indirekt als Initiative Gottes, die Verfügt-
heit erweist sich als ein Von-Gott-gegeben-Seinw, Wie sehr der Ton auf
dem Tun Gottes liegt, kann man aus 3, 11 ersehen. In 3, 11a steht, daß
Gott alles schön macht zu seiner Zeit. Hier liegt die Aussage von Gen 1
in einer für Kohelet typischen Wendung vor. Es ist nicht das erste Mal,
daß jäPCEh in bezug auf das Schöpfungshandeln Gottes verwendet wird
(vgl. Ez 31,3). ~öb kann Kohelet in dieser Bedeutung kaum verwenden,
weil es sich in allen 51 Stellen, wo es bei Kohelet aufscheint, nie auf das
Handeln Gottes bezieht wie hier jäPCEh. ~6b wird immer verwendet im
Sinne von "gut für den Menschen". Der Bezug auf den Schöpfungsglau-
ben Israels ist für das Verständnis des Abschnittes von großer Bedeu-
tung. 'äsäh in 3, 11 wird von sehr vielen Auslegern perfektisch wiederge-
geben. Doch die perfektische Übersetzung leistet dem Mißverständnis
Vorschub, als ob sich Kohelet auf das Tun Gottes wie auf etwas Vergan-
genes beziehen würde. Hier gibt das Perfekt einfach die Aktionsart der
Vollendetheit wieder, schiebt aber das bezeichnete Tun Gottes nicht auf
die vergangene Zeit ab61• Dieses Handeln Gottes, der alles schön macht
zu seiner Zeit, ist etwas durchaus Gegenwärtiges, darauf weist auch das
"zu seiner Zeit" am Schluß von 3, 11a hin. Es bezieht sich nämlich ein-
deutig auf die in 3,1-8 genannten Situationen. Der Mensch erfährt die-
ses Handeln Gottes je und je in der Verfügtheit seines eigenen Tuns und
des Geschehens überhaupt. Diese Verfügtheit, die Kohelet in 3,1-8 her-
ausgestellt hat, enthüllt sich also jetzt als die Außenseite des im mensch-
lichen Geschehen gegenwärtigen Wirkens Gottes. Kohelets Schöpfungs-
glaube ist geprägt von der Überzeugung von der Gegenwart des Wir-
kens Gottes und damit auch dieses Gottes selber im Geschehen in und
um den Menschen.
Gegenwart besagt freilich noch nicht Erkennbarkeit. Daher fügt Ko-
helet in 3,llb das umstrittene und vielfältig ausgelegte Wort hinzu:
8& Ob sich Kohelet mit dieser Aussage näher dem griechischen Determina-
tionsglauben befindet als der theologischen Tradition Israels, wie B rau n ,
Kohelet und die frühhellenisti:sche Popularphllosophie 117 annimmt, ist sehr
fraglich. B Tau n müßte die Bedeutung des Werkes Gottes 'Und der Gottes-
furcht bei Kohelet etwas genauer bedenken.
11 Vgl. Th. B om an, Das hebräische Denken 1m Verglekh m~t dem griechi-
schen, Göttirngen 19654, 123 ff.
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".(\.uchden 'oläm legt er in ihr Inneress"." Zunächst ist festzuhalten, daß
sich "ihr" bezieht auf kol, genauso wie auch das "zu ,seiner' Zeit" in
3, 11a. Der Singular in "zu ,seiner' Zeit" erklärt sich aus dem Gedanken,
daß ja die Zeit für jedes einzelne gemeint ist, während der Plural bei
" ,ihr' Inneres" zu erklären ist aus der Beziehung dieses Wortes auf kol
in seiner in ihm beschlossenenMehrheit. leb ist hier nicht das einzige
Mal auf Sachen bezogen, vgl. Ex 15,8; Ez 27,4.25-27; Jon 2,4; Ps 46,3;
Spr 23,34; 30,19; Dtn 4,11; 2 Sam 18,14. Ein Doppeltes ist also in 3,11
von allen Dingen ausgesagt: Gott macht alles schön zu seiner (d.h. den
Dingen entsprechenden) Zeit und er hat den 'öläm hineingelegt. Auf das
Rätselraten über das Wort 'oläm soll hier nicht eingegangen werden.
Alle Lösungen scheiden aus, die als Ort dieses 'öläm das Herz des Men-
schen voraussetzen. Siebenmal findet sich dieses Wort bei Kohelet. In
2,16 und 9,6 bezeichnet es eine Situation, die keiner Veränderung un-
terworfen ist, im Sinne unseres geläufigen "für immer und ewig". 1,10
wurde oben übersetzt: "in der unüberschaubaren Zeit"; damit wird der
Tenor des ganzen Verses getroffen. Gerade weil die Zeit unüberschau-
bar ist, irrt der Mensch in der Einschätzung des Geschehens. In 1,4
wurde 'öläm verwendet im Sinne von "unaufhörlich". Zu beachten ist,
daß in 1,4-11 diese Unaufhörlichkeit im Geschehen des Weltenlaufs,
diese Nichtabsehbarkeit des Geschehens, eine wichtige Folge hat: Der
Mensch vermag der Welt redend, sehend und hörend nicht mehr zu ent-
sprechen (vgl, 1,8). Achtet man jetzt auf 3,11, dann findet sich dort in
einem Umstandssatz genau dieselbe Aussage wie in 1,8: "... ohne daß
der Mensch das Tun Gottes begreift vom Anfang bis zum Ende." Das ist
ein deutlicher Hinweis für die Bedeutung von 'oläm in 3, llb. In 3,14
muß sinngemäß die Bedeutung von "Unaufhörlichkeit, Nichtabsehbar-
keit" eingesetzt werden, denn daraus ergibt sich, daß dem Werke Gottes
nichts hinzugefügt und davon nichts weggenommen werden kann. Wenn
nun 'öläm in 3,14 diese Bedeutung hat als Kennzeichnung des Werkes
Gottes, dann muß dieselbe Bedeutung auch in 3, llb vorausgesetzt wer-
den, da 'öZäm dort ebenfalls indirekt kennzeichnend ist für das Werk
Gottes und diesemdie Eigenschaft der Nichterkennbarkeit verleiht.
Der Gedankengang Kohelets stellt sich nun wie folgt dar: Nachdem
Kohelet in 3, 10 hervorgehoben hat, daß alles Geschehen und Tun des
Menschen letztlich der Initiative Gottes entspringt, beginnt er in 3,11
diese Initiative in ihrem Bezug zum Menschen zu beschreiben. Kohelet
greift eine Schöpfungsaussage auf und gestaltet sie für seinen Gedan-
kengang um. Alles, was ist und geschieht, Gott macht es schön zu der
11 Zum Folgenden vgl. die Ausführungen von Ellermeier, a.a.O.
309-322.
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den Dingen entsprechenden Zeit, die daher eine verfügte Zeit wird. Da-
durch ist Gott die universale Herrschaft über alles Sein und Geschehen
zugesprochen. Das wird aber noch intensiver in 3, 11 betont: Alles Sein
und Geschehen trägt das Kennzeichen des göttlichen Werkes an sich: die
Unaufhörlichkeit bzw. Nichtabsehbarkeit. Das hat zur Folge, daß der
Mensch das Geschehen deshalb nicht in den Griff bekommt, weil es
Werk Gottes ist. Damit ist dem Menschen die Möglichkeit abgesprochen,
sich über das Geschehen zu erheben; er kann es nicht ergründen und
daher auch nicht beherrschen. Da spricht sich wieder die Kritik Kohe-
lets einer Weisheit gegenüber aus, die meint, das Weltgeschehen auf sei-
ne letzten Hintergründe hin durchschauen zu können. Wenn der Mensch
durch die weisheitliche Frage an das Geschehen dieses nicht unter seine
Herrschaft bekommt, sondern nur erkennen muß, daß alles einer Verfü-
gung unterworfen ist, die er nicht begreifen kann, so stellt sich die Fra-
ge: Kann er nicht wenigstens dadurch, daß er sich freut und gütlich tut
in seinem Leben (vgl. 3, 12), einen gewissen, wenn auch kleinen autono-
men Beitrag leisten, das Leben zu meistern? Nach Kohelet ist auch das
nicht möglich, denn "auch daß jeder Mensch ißt und trinkt, es sich
wohlsein läßt bei seiner Mühe - das ist Setzung Gottes" (3,13)81. Es
gibt schlechterdings keinen Standpunkt, von dem aus der Mensch wirk-
lich imstande wäre, sich mit seiner Leistung, wäre es auch nur die ge-
ringste, Gott gegenüberzustellen. Der eigentlich und primär Handelnde
ist Gott; davon kann der Mensch nicht absehen. Die Qualität der Vollen-
detheit des göttlichen Handelns, die sich dem Menschen als Unaufhör-
lichkeit zeigt, bewirkt, daß der Mensch sein Leben nur in der Furcht
Gottes leben kann, d. h. in der realen Einschätzung seiner Möglichkei-
ten, in der bewußten Abhängigkeit und Unterordnung unter das Han-
deln Gottes, das dem Menschen in der Verfügtheit seiner Lebenssituatjn;
nen erfahrbar ist. In diesem Zusammenhang bemerkt Wilch zutreffend:
"... only the God-Fearing is wise enough to limit himself to the extant
of the possibility given by Gode4." Gerade durch die Betonung der
schlechthinnigen Entzogenheit alles Geschehens dem Menschen gegen-
über wird eine selbstbewußt auftretende Weisheit aus ihren Bahnen ge-
worfen.
81 Sehr v,ie-le AUiS'leger übersetzen 3, 13 beiordnend und 3, 12 bekräftigend.
Beachtetman jedoch dle Aussageabsieht des ganzen Abschnittes, die Stellung
des MenschendemWerkeGottes gegenüberherauszustellen,so ergibt sich, daß
die adversativeUbersetzung vonw die allein richtigeist, weU sonst die Pointe
der Aussagevöllig verdreht wird. Kohelet wiU doch sagen, daß der Mensch
auch beim Sich-Freuen und Sich-gütlich-Tunder Initiative Gottes nicht ent-
ninnen kann.
" W 11 c h, a. a. O. 128.
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c) Die Kritik am Lebensideal des Weisen (1,12-2, 11):
12 Ich, Kohelet, war König über Israel in Jerusalern.
18 Ich verlegte mich darauf, die Weisheit zu suchen und zu ergründen
bezüglich alles dessen, was unter der Sonne geschieht". Das ist ein bö-
ses Geschäft, das Gott den Menschen gegeben hat, so daß sie sich damit
abquälen.
14 Ich sah afles Tun, das getan wird unter der Sonne: Siehe, alles ist nichtig
und Jagen nach Wind!
15 "Krumm kann nicht gerade werden, Fehlendes kann nicht gezählt
werden."
11Da sagte ich bei mir selbst: Ich erwarb Weisheit, tiefere und um-
fangreichere als alle, die vor mir über Jerusalem herrschten; ja mein
Herz sah viel an Weisheit und Erkenntnis.
17 Ich konzentrierte mich darauf, zu erkennen Weisheit und Erkennt-
niS··, Torheit und Unverstands". Ich begriff: Auch dies ist Jagen nach
Wind.
18Denn: "Bei viel Weisheit ist viel Verdruß, und mehrt man das Wis-
sen, mehrt man das Leid."
2'1 Ich sprach bei mir selber: Auf, ich will es mit der Freude versuchen,
genieße das Glück; aber siehe, auch das ist Windhauch.
e Vom Lachen sagte ich: (Es ist ja) albern - und von der Freude:
Was kann sie schon ausrlchten=?
3 Ich überlegte, meinen Leib mit Wein zu laben - ich beschäftigte
mich ja mit der Weisheit -, die Torheit zu ergreifen, bis daß ich sähe,
wo das Glück für den Menschen ist, das sie sich in ihren befristeten
Lebenstagen unter dem Himmel schaffen.
'Ich unternahm große Dinge: Ich baute mir Häuser, ich pflanzte mir
Weinberge.
S Ich legte mir Gärten und Parkanlagen an und pflanzte in ihnen jeg-
liche Art fruchttragender Bäume.
S Ich schuf mir Wasserteiche, um daraus den sprossenden Baumwald
zu tränken.
7 Ich erwarb Knechte und Mägde und mir gehörten Hausgeborene.
Auch zahlreichen Viehbestand, Rinder und Schafe, besaß ich, mehr als
alle, die vor mir in Jerusalem waren.
8 Ich sammelte mir auch Silber und Gold", die Kronschätze von Kö-
nigen und der Reichtum70 der Provinzen. Ich beschaffte mir Sänger
und Sängerinnen (und?) die Wonne der Menschenkinder - Frauen in
Menge (?).
15 Zur Ubersetzung vgl, Ellermeier, a.a.O. 177-180.
6& Lies wäda'at.
G1 Auf Grund des Parallelismus muß wohl sktwt statt Jklwt gelesen werden.
68 Zur übersetzung vgl. Eil e r m eie r, a. a. O. 166-170.
eo1.V ist explikatlv zu übersetzen.
16 Mit Z i m m e r 11, Das Buch des Predigers Salomo 156 ist hmd;nwt als
Verschreibung von hmtn mdjnwt anzusehen.
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9 So war ich größer und wohlhabender als alle, die vor mir in Jerusa-
lem waren. Auch meine Weisheit stand mir zu Diensten.
18 Und nichts, was meine Augen begehrten, wehrte ich ihnen, ich ver-
weigerte mir keine Freuden, ja mein Herz blieb froh bei all meiner
Mühe, und das war mein Anteil bei all dem Aufwand.
11Da wandte ich mich all meinen Werken zu, die meine Hände geschaf-
fen, und dem Aufwand, den ich darauf verwendet habe. Das Ergebnis:
Alles ist Windhauch und Jagen nach Wind, und es gibt keinen Gewinn
unter der Sonne.
Dieser wichtige Abschnitt des Buches Koh beginnt mit der Selbstvor-
stellung Kohelets als König über Israel in Jerusalem (vgl. 1,12). Sicher
handelt es sich bei dieser Selbstvorstellung nicht um eine Identifikation
im historischen Sinne. Ist es aber bloß eine Stilform, die den Inhalt des
folgenden in seiner Wichtigkeit hervorheben so1171, etwa nach der Art
der ägyptischen Weisheitstradition? Galling meint, erst der zweite Re-
daktor habe aus diesem "Königstext" geschlossen, daß man in Kohelet
den Sohn Davids (= Salomo) sehen solle72• R. Braun stellt fest, "daß
die Königsfiktion dem Verfasser als popularphilosophisches Modell aus
seiner Umwelt vorlag und daß er selbst die ersten Reflexionen seines
Werkes nach diesem Modell formulierte, was vielleicht auch aus einer
antithetischen Haltung zu den konventionellen Königs-Spruchsammlnjj;
gen der positivistischen Weisheit her zu verstehen ist73".
Vergleicht man die Aussagen von 1,12-2,11 mit den Salomoge-
schichten in 1 Kön und 2 ehr, dann sind die Andeutungen, besonders
was die Weisheit, den Reichtum und die Bautätigkeit Salomos angeht,
inhaltlich frappierend ähnlich. Überschaut man die Salomoüberliefe_
rung, dann kann sicher gesagt werden, daß Salomo in manchen (weis-
heitlichen) Kreisen zu einem Idealtypos des Menschen geworden ist. Das
läßt sich schon an der äußerst positiven Einstellung der entsprechenden
Uberlieferungen in 1 Kön und 2 Chr nachweisen. Allein schon die Tatsa-
che, daß die in 1 Kön noch ausgesprochenen Tadel und negativen Be-
merkungen über Salomo in 2 Chr ganz wegfallen, weist darauf hin, wie
sehr der Idealtypes "Salomo" sich verfestigt hatte. Der Redaktor des
Koheletbuches brauchte daher eigentlich wenig Phantasie, um Koh 1, 1
zu formulieren, der Abschnitt 1,12-2,11 drängte das direkt auf. Zu-
nächst spricht Kohelet in der Rolle des weisen Königs Salomo, der sich
zum Ziel setzt, die Weisheit zu suchen und zu ergründen bezüglich alles
dessen, was unter der Sonne geschieht (1,13). Es geht ihm also um den
grundsätzlichen Sinn allen menschlichen Tuns. "Weisheit" kann also das
71 Vgl. Zimmerli, 8.a.0. 151.
72 Vgl. Ga 11,i'ns , Der Prediger, 88.
73 B ra un , a. a. O. 164.
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meinen, wonach gesucht wird und zugleich auch dieses Suchen selbst.
Fast in einer Zwischenbemerkung werden über die Weisheit als "su-
chende" Tätigkeit zwei wesentliche Dinge gesagt. Dieses weisheitliche
Forschen ist einmal ein "böses Geschäft", ferner ist es dem Menschen
von Gott auferlegt (vgl. 1,13b). Durch die zweite Aussage wird unüber-
hörbar hervorgehoben, daß dieses Forschen und Suchen nach dem wirk-
lichen Wert, dem Sinn des Tuns, für den Menschen kein Instrument
selbstherrlicher, autonomer Daseinsbewältigung ist, sondern im Gegen-
teil ihm erst richtig seine Abhängigkeit von Gott zum Bewußtsein kom-
men läßt; zum anderen ist gerade durch die Aussage, dieses Suchen und
Forschen nach der Weisheit des Geschehens sei ein böses Geschäft, der
Glanz und die Herrlichkeit des "weisen Salomo" als nichtig erwiesen.
Diese Aussage kann zeigen, daß Kohelet die Fiktion der Königsrolle
nicht um der Fiktion willen übernimmt oder etwa um seinen Aussagen
Wichtigkeit zu verleihen, sondern um ein weisheitliches Ideal vom Men-
schen, das unter dem Namen "Salomo" lief, auszuhöhlen'",
Doch geht es in 1,13-15 eigentlich nicht um eine Bewertung des
weisen Suchens und Forschens, sondern um die Weisheit, d. h. den Sinn
allen menschlichen Tuns. Die Frage nach diesem Grundsinn erhält eine
völlig negative Antwort: "Siehe, alles ist nichtig und Jagen nach Wind"
(1,14). Begründet wird dieses Verdikt mit der in einem Sprichwort aus-
gedrückten Erfahrung: "Krumm kann nicht gerade werden, Fehlendes
kann nicht gezählt werden" (1,15). Die Begründung lautet also: Weil
menschliches Tun keinen jitron, keinen echten, dauerhaften, absoluten
Wert zeitigt, daher muß es als nichtig und Jagen nach Wind be-
zeichnet werden. Also, bereits das Ergebnis des Forschens läßt alle
Weisheit des Menschen als ein desillusionierendes und deprimierendes
Geschäft erscheinen. Denn sobald Kohelet versucht, die Probe aufs Ex-
empel zu machen, zu erkennen Weisheit und Erkenntnis, Torheit und
Unverstand (1,17), d. h, den beiden Phänomenen auf den Grund zu ge-
hen und sie in ihrer gegenseitigen Abgrenzung zu verstehen, versagt die
Weisheit. Sie vermag nicht, die Grenze zu ziehen zwischen sich und ih-
rem Gegenteil. Weisheit offenbart sich im entscheidenden Moment als Ja-
gen nach Wind (l,17b). "Das die vierte Zeile einleitende jäda'ti will mit
feiner Ironie sagen: Ich habe ,erkannt' - aber lediglich, daß alles Er-
kennen vergeblich ist75." Je größer die Weisheit ist, die ein Mensch er-
wirbt, um so bedrängender öffnet sich ihm der Blick für den bedrücken-
den Zusammenhang zwischen Weisheit und Torheit. Je größer die Weis-
heit ist, um so größer ist auch der Ärger und der Verdruß darüber, daß
14 Brau n, a. a.O. 163betont richtig,daß die Königsfiktioneir-ebelehrende,
wenn nicht sogar satirischeFunktion hat.
75 Her t z be r g , Der Prediger, 85.
359
nichts herauskommt. Die negativen Phänomene folgen also nicht nur der
Torheit auf dem Fuß, sondern können in einem ähnlichen Sinne auch
Folge menschlichen Strebens nach Weisheit sein.
Im zweiten Teil der Reflexion nimmt Kohelet auch noch den anderen
Aspekt des Lebensideals "Salomo" unter die Lupe: Reichtum, Macht,
Pracht usw. Vielleicht eröffnet sich hier für den Menschen eine Mög-
lichkeit, einen wirklich dauerhaften und absoluten Wert sich selber zu
schaffen. (Vgl. dazu auch die Texte 5,9-11; 5,12-19; 6,1-6.) Es geht
Kohelet nicht darum, ob der Mensch sich irgendwie Freude verschaffen
kann (er gibt offen zu, daß sein Herz wirklich Freude hatte, vgl, 2,10),
er will vielmehr erforschen, ob der Mensch auf diesem Wege das Gute,
das Glück für sein Leben endgültig in seine Macht bekommen kann, es
geht auch hier entscheidend um die Frage des jitron. 2, 10, obwohl posi-
tiv formuliert, gibt schon deutlich zu erkennen, daß das salomonische
Lebensideal auch bezüglich seines großen Aufwandes an Reichtum,
Macht und Luxus zum Scheitern verurteilt ist: "Alles ist Windhauch
und Jagen nach Wind, und es gibt keinen echten Wert unter der Sonne"
(2,11). So kommt Kohelet zum Schluß: Der Lebenstypos des "weisen Sa-
lomo" ist völlig unbrauchbar, eine Einsicht, die eine selbstsichere Weis-
heit in die Krise treiben mußte.
d) Mißerfolg und Verderb der Weisheit (4; 13-16; 6,7-9; 7,5-7;
9, 13-10,3):
Immer wieder kommt Kohelet auf ein Thema zurück, das vielen
Weisheitslehrern ein Dorn im Auge sein mußte: Die Weisheit ist nicht
nur deshalb relativ, weil sie den verschiedenen Problemen des menschli-
chen Lebens ohnmächtig gegenübersteht, sondern weil sie den Keim des
Ungenügens in sich selber trägt.
7'5 Besser den Tadel eines Weisen zu hören, als wenn einer dem Sin-
gen der Torenlauscht;
e dennwiedasKnisternder Dornenunter demTopf,
so ist das Lachendes Toren.
Jedoch78 auchdas ist nichtig:
7Denn unrechtmäßiger Gewinnmacht den Weisen zum Toren, und Be-
stechungverdirbt dasHerz.
Kohelet mißtraut gründlich der Mahnung der Weisheitslehrer, dem
Wort des Weisen zu folgen. Auf den ersten Blick scheint das Urteil des
Weisen besser zu sein als das des Toren, aber auch das Wort des Weisen
kann schon im Kern durch unlautere Absicht verderbt sein. Das Verdikt
in 7, 6b ist über den Wert des Weisen ausgesprochen, 7,7 ist die Begrün-
dung dieses Urteils. "Der Hinweis auf das in der Geschichte immer wie-
71 Eil e r meie r , Qohelet,273.
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der erkennbare ,Allzumenschliche' auch des hohen Verstandes, die
Käuflichkeit auch der hohen Intelligenz durch Erfolg und Gut, ihr Ver-
sagen in Zeiten des Erfolgsrausches, die dann ihren Sündenfall in die
Torheit geschehen lassen, soll davor bewahren, die Belehrung des Wei-
sen als höchstes Gut zu mißverstehen'".'
Genau wie jeder andere Mensch und auch der Tor ist der Weise ein-
gespannt in den Teufelskreis der Stillung unersättlicher Bedürfnisse:
8'7 Alles Mühen des Menschen gilt seinem Munde,
selbst wenn sein Hunger nicht gestillt wird78•
8Welchen Vorteil hat also der Weise vor dem Toren?
Warum verstehe ich mich eigentlich darauf, vor den Menschen zu wan-
deln79?
9 Besser das Sehen der Augen als die Unruhe des Verlangens. Auch
das ist Lufthauch und Haschen nach Wind.
Eines dieser unersättlichen Bedürfnisse des Menschen ist auch das
Geschäft der Weisheit. Besser als das ruhelose Umhergetriebensein des
Menschen von der Frage nach dem Sinn allen Tuns und Geschehens, ist
das Hinnehmen dessen, was vor die Augen kommt. Damit ist das Ge-
schäft der Weisheit als ein irreales, daher dem Leben und der Wirklich-
keit gegenüber ohnmächtiges Verhalten aufgezeigt. Weisheit als Medium
der selbstherrlichen Lebensbewältigung ist eine törichte Utopie, sie be-
lastet den Menschen nur um eine weitere Unersättlichkeit mehr. Nie
leugnet Kohelet, daß Weisheit wirklichen Erfolg zu buchen hat.
4'13 Besser ein armer junger Mann, wenn er weise ist, als ein greiser
König, wenn er töricht ist, da er sich weiterhin nicht raten läßt.
14 Ja, aus dem Gefängnis kam einer heraus zur Königsherrschaft, ob-
wohl er unter jenes Herrschaft arm geboren wurde.
16 Ich habe gesehen, daß alle Lebenden, die sich unter der Sonne tum-
meln, auf seiten des nächsten jungen Mannes stehen, der an seine Stel-
le tritt.
18 Endlos ist die Volksmenge bei jedem, der ihnen vorangeht - auch
wenn man sich später seiner nicht mehr freut. Wahrlich auch das ist
Lufthauch und Jagen nach Wind80•
Sein Anliegen ist es, wie auch aus dieser Einheit hervorgeht, die
Nichtigkeit der These zu erweisen, daß Weisheit "der" Weg sei, um ei-
71 Zirn m e r 1l , Das Buch des Predigers Salomo, 204f.
78 wgm in V.7b ist konzessiv zu übersetzen. Vgl. dazu Ellermeier,
a. a. O. 249-252.
7t EIl e r m eie r , Die Entmachtung der Weisheit im Denken QOhelets,
ZThK 60 (1963)12 hat für Sb, der sehr schwer zu deuten ist, folgende sehr ein-
leuchtende Textänderung vorgeschlagen: lmh 'nj ;wd'.
80 VgI. EIl e r m eie r, Qohelet, 216-232.
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nen dauernden Gewinn zu sichern. Er erreicht das, indem er ein Bei-
spiel anführt, das in seiner Richtigkeit durch den Lauf der Geschichte
zur Genüge erwiesen ist. Der Aufstieg, den die Weisheit möglich machen
kann, ist Illusion, reiner Augenblickserfolg, der sich schnell wieder ver-
flüchtigt (4,15 f.). Noch tragischer wirkt sich aus, daß die tatsächliche
Wirksamkeit der Weisheit durch nichts und wieder nichts aufgehoben
werden kann.
9'18 Auch das erlebte ich mit der Weisheit unter der Sonne, und es er-
schien mir schwerwiegendw.
14 Da ist eine kleine Stadt und wenig Männer (gibt es) in ihr; da zog ein
großer König heran, schloß sie ringsum ein und baute gegen sie Belage-
rungswerke'".
15 Es fand sieh82 nun in ihr ein Mann, ein armer Weiser. Dieser hätte
die Stadt retten können durch seine Weisheit, aber kein Mensch erin-
nerte sich jenes armen Mannes.
18Da sagte ich: Weisheit ist zwar besser als Stärke, aber die Weisheit
des Armen ist verachtet, und seine Worte werden nicht gehört.
17 Worte von Weisen, die in Ruhe ertönen, sind besser als das Geschrei
unter den Narren.
18 Besser ist Weisheit als Kriegsgerät, ein einziger Fehlgänger aber
tichtet viel Gutes zugrunde.
10'1 Eine tote FliegeStmacht stinkend das Öl des Salbenmischers. Schwerer ,als
Weisheit und Ehre ist ein wenig Torheit.
2 Das Herz des Weisen ist auf seiner Rechten, das Herz des Toren aber
auf seiner Linken,
3 und auch beim Lebenswandel, den der Tor eingeschlagen hat, man-
gelt ihm sein Verstand; man sagt in jeder Hinsicht, er sei ein Tor.
Große Weisheit wird durch den lächerlichen Zufall der Unscheinbar-
keit des weisen Mannes unwirksam gemacht. Daher kann Kohelet sagen,
daß Weisheit zwar besser ist als Stärke (21,22), aber für die Gültigkeit
dieses Satzes ist keine Garantie gegeben; durch einen ungünstigen Zu-
fall kann ihre Kraft dahin sein. Dieselbe Kritik an der Weisheit kommt
auch in den an 9,13-16 angeschlossenen Sentenzen zum Ausdruck: Ein
einziger Fehlgänger richtet Großes zugrunde (9, 18). Genauso wie eine
tote Fliege die ganze Salbenmischung verdirbt, so kann bereits ein We-
nig Torheit Weisheit und Ehre aufwiegen, d. h. unwirksam machen.
e) Das Unrecht in der Welt und die Weisheit (8, 9-17)83:
t All das sah ich, als ich mein Herz richtete auf alles Geschehen, das
unter der Sonne geschieht zur Zeit, da ein Mensch Gewalt gewonnen
hat über einen anderen zu dessen Schaden.
81 Mit Ga 11i n g, Der Prediger, 115statt '1; ist U zu lesen; '1 ist als Ditto-
graphie zu beurteilen.
82 Vgl. BH.
83 Vgl. dazu Koh 3,16-22; 4,1-3; 7,15-22; 9, I-I<}.
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10 Sodann sah ich Frevler sich nahen und eingehen84; aber von heili-
ger Stätte gehen müssen und in der Stadt vergessen werden, die recht
taten: Auch das ist nichtig.
11Weil kein Urteil über die böse Tat schnell vollstreckt wird, wächst
den Menschen der Mut, Böses zu tun.
1!Wer sündigt, tut hundertmal Böses, trotzdem lebt er lange, wenn ich
auch freilich weiß, daß es den Gottesfürchtigen gut gehen wird, die sich
vor ihm fürchten.
13Aber nicht wird es gut gehen dem Frevler, nicht wird er seine Tage
verlängern gleich dem Schatten, weil er sich nicht fürchtet vor Gottes
Angesicht.
14 Es ist etwas Nichtiges, das auf der Erde geschieht, da sind nämlich
Gerechte, denen es ergeht entsprechend dem Tun der Frevler. Ich sag-
te: Auch das ist nichtig.
15 Da pries ich die Freude, weil es für den Menschen unter der Sonne
kein Glück gibt, außer zu essen, zu trinken und sich zu freuen. Das
kann ihn bei seiner Mühe begleiten seine Lebenstage hindurch, die Gott
ihm gegeben unter der Sonne.
11Als ich meinen Sinn darauf richtete, Weisheit zu erkennen und das
Geschäft zu sehen, das auf der Erde geschieht - selbst wenn man Tag
und Nacht keinen Schlaf zu sehen bekommt _,
17 da mußte ich erkennen, daß der Mensch das Ganze des göttlichen
Werkes, nämlich das Geschehen, das unter der Sonne sich vollzieht,
nicht ergründen kann; (ich mußte es erkennen), weil eben der Mensch
sich müht, es zu suchen, es aber nicht herausfindet. Selbst der Weise
kann es nicht in den Grilf bekommen, wenn er auch vorgibt, es zu be-
greifen85•
In 8,10 führt Kohelet ein Problem ein, auf das er in seinem Buch öf-
ter zu sprechen kommt (vgl. 3,16 f.; 4,1 ff.; 7, 15 ff.; 9,1 ff.): Kohelet
weiß, daß es dem Gottesfürchtigen gut geht, dem Frevler aber schlecht.
Diesem Wissen steht aber die bittere Erfahrung gegenüber, daß Frevler
sich nahen und ins Heiligtum eintreten, während Gerechte vom Heilig-
tum weggehen müssen und in der Stadt vergessen werden. Dadurch, daß
dem Bösen die Strafe erspart bleibt, wird das Unheil noch größer, weil
der Mut zum Bösen wächst. Diese Erfahrung widerspricht dem Grund-
satz des "Tun-Ergehen-Zusammenhanges", mit dem die Weisheit gerade
das Problem des Guten und Bösen im Griff zu haben glaubte. Kohelet
zeigt, daß diese Lösung nur eine Scheinlösung ist. Die Freude des Essens
und Trinkens kann der Mensch eventuell vom Leben haben, aber nicht
die Erkenntnis von Gottes Werk (8,16 f.). Nie wird es dem Menschen ge-
lingen, das Geschehen auf den ihm zugrundeliegenden Plan Gottes hin
zu durchschauen, wie es die Weisheit gerade bezüglich der Frage des
84 Mit Her t z b e r g , Der Prediger 174 und Ga 11i n g, a. a. O. 111 lies
qrbjm wb'jm.
AG Vgl. zur übensetzung und Syntax E 11e r m eie r , a. a. O. 295-302.
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Unrechts in der Welt tun wollte. Dem Menschen bleibt nur die Möglich-
keit, sich mit dem Allergewöhnlichsten zu bescheiden (8, 15). Es geht da-
bei aber keineswegs um den Aufweis eines relativen Gutes, wie man bei
vielen Auslegern lesen kann, sondern dieser Lobpreis der Freude ist
nichts anderes als der sarkastische Hinweis: Mensch sei dir im klaren,
das ist alles, was dir bleibt! Der für die Weisheit scheinbar klare Zu-
sammenhang zwischen Tun und Ergehen ist von Gottes Werk her gar
nicht klar. Die Frage nach dem Unrecht in der Welt verlangt eine Lö-
sung, die zwar im "Werk" Gottes beschlossen ist, die aber gerade des-
halb dem Weisen als solchem nicht zugänglich ist (vgl. 8, 16 f.).
Diese Hinweise müssen in diesem Rahmen genügen, um zu zeigen, wie
Kohelet an ganz verschiedenen Problemen und Fragen die Weisheit in die
Enge treibt. Es handelt sich dabei um eine ganz bestimmte Weisheit, die
offensichtlich bisher ihren großen Verdienst hat und deshalb sehr selbst-
bewußt und mit einem umfassenden Anspruch auftritt. Für Kohelet ist
diese Weisheit fragwürdig geworden, weil er von seinem Glauben her die
grundsätzliche Unlösbarkeit der wichtigsten Lebensfragen für eine rein
natürlich arbeitende Weisheit erkennt. Kohelets Skeptik und Pessimismus
erstrecken sich auf die Anmaßung einer Weisheit, die seiner besonderen
Glaubenssituation nicht mehr zu genügen vermag. Daß Kohelet auf der
Basis des Jahweglaubens argumentiert, zeigen verschiedene Anklänge an
die alttestamentliche Uberlieterung, aber vor allem seine Herausstellung
des Werkes Gottes und dessen Gegenwart im Leben des Menschen, einer
Tatsache, die der Mensch existentiell in der Verwirklichung der Gottes-
furcht entsprechen muß.
2. Der Mensch und das Werk Gottes
G. v. Rad sagt: Bei Kohelet steht man "vor der merkwürdig parodo-
xen Tatsache, daß ihm die Welt und das Geschehen als durchaus un-
durchsichtig erscheint, daß er sie aber andererseits ganz dem Handeln
Gottes ausgeliefert weiß86". Entscheidend für die Interpretation Kohe-
lets ist die Erkenntnis, daß Kohelet dieses Paradoxon auflöst, indem er
die beiden Tatsachen in eine enge Verbindung miteinander bringt. Er
formuliert diesen Zusammenhang aber nicht als eine universale Er-
kenntnis, sondern macht ihn seinem polemischen Anliegen dienstbar. Es
wurde bereits betont, daß der eigentliche Adressat der Kritik Kohelets
die zu einer Ideologie degenerierte Weisheit ist. In diesen Zusammenhang
hinein macht Kohelet seine Aussagen über das Werk und Wirken Gottes.
Überblickt man die Stellen, an denen für das Handeln Gottes der
Stamm tsh verwendet wird (3, 11, 14; 7,13 f.; 8, 16 f.; 11,5) und nimmt man
die übrigen Stellen im Buche Kohelet hinzu, wo von einem Handeln
8t v. Rad, Weisheit in Israel, 296.
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Gottes die Rede ist (1, 13; 2,24-26; 3, 10, 13, 17; 5, 17-19; 6, 2; 9,9; 11,9),
dann muß festgestellt werden, daß Kohelet die menschliche Existenz in
völliger Abhängigkeit von Gott begreift. Das empirische Substrat dieses
In-der-Hand-Gottes-Seins (vgl, 9, 1) ist die Erfahrung einer durchgängi-
gen Verfügtheit des menschlichen Seins. Im Glauben überschreitet Ko-
helet diese Erfahrung, indem er sie als ein Stehen unter dem "Werk"
Gottes deutet. Das ist aber keinesfalls eine anspruchslose theologische
Bestimmung der menschlichen Existenz, sondern schließt für Kohelet
zwei für seine ganze Konzeption äußerst wichtige Erkenntnisse ein: Ein-
mal, daß der Mensch keine prinzipielle Gewalt hat über das Geschehen
um und mit ihm, und zweitens, daß die einzige wirklichkeitsgerechte
Existenzform die Gottesfurcht ist.
Mit der in verschiedensten Wendungen immer wiederkehrenden
Aussage "... ohne daß der Mensch das Tun Gottes begreift vom Anfang
bis zum Ende" (3, 11) offenbart Kohelet das Ungenügen einer selbstüber-
heblichen Weisheit. "Die Unbegreiflichkeit ist die wichtigste Eigenschaft
des Werkes Gottes'"." In der Reflexion 3,1-15 gibt Kohelet als Grund
für die Nichterkennbarkeit des Werkes Gottes die "Unaufhörlichkeit"
bzw. die "Nichtabsehbarkeit" an, womit dann auch die absolute Unver-
änderlichkeit des Werkes Gottes vom Menschen her verbunden ist (vgl.
3,14; 7,13). Weil nun Gottes Werk mit seinen Kennzeichen im Leben des
Menschen präsent ist, daher ist ihm auch dieses sein eigenes Leben ent-
zogen, was Kohelet auf verschiedenste Weise ausdrückt: Der Mensch er-
kennt das Geschehen nicht; er weiß nicht, was ihm bevorsteht; er kann
weder durch Reichtum, noch durch Gerechtigkeit, noch durch Unrecht
und Frevel, noch durch Frömmigkeit usw. sein Leben manipulieren; er
kann nicht einmal sein eigenes Tun völlig sein eigen nennen; alles, was
unter der Sonne geschieht, einschließlich des Vollzuges der menschli-
chen Existenz, ist Werk Gottes, und dieses vermag der Mensch nicht zu
begreifen. Diese Grundtatsachen sind nicht Erfindungen Kohelets, son-
dern eindeutig Daten der Glaubenstradition Israels. Man braucht bloß
auf Ps 139 zu verweisen. Von den neueren Auslegern wird dieser Psalm
als Gerichtsdoxologie interpretiert'", was bedeutet, daß die Überzeu-
gung von der überall wirkenden Macht und Kraft Gottes nicht primär
ein Produkt sekundärer weisheitlicher Spekulation ist, sondern zuin-
nerst mit dem Kern des Jahweglaubens zusammenhängt: Gott ist der
87 L. Gor s s e n , La coherence de 1a conception de Dieu dans I'Ecclesiaste,
EThL 46 (1970) 282-324, 310. Her t zb e r g , Der Prediger, 222 hebt als einen
zentralen Gedanken die AUßSChli-eßlichkeit Gottes hervor, womit er genau die
absolute Bestlmrmmg der menschlichen Existenz durch das Werk und Wirken
Gottes arnsprlcht.
88 Vgl. H.-J. K ra u s , Psalmen, Neukirchen-V.lJUyn 1966', 916 ft'.
365
Weltherr und der Weltrichter, aus dessen Macht der Mensch mit seiner
Welt hervorging. Auch die Aussage, daß der Mensch das Werk Gottes
nicht begreift, ist eine Gegebenheit, die in Israels Reden über das Han-
deln Gottes schon viel früher ihren Niederschlag gefunden hat. Bezeich-
nend zum Beispiel ist dafür die Art und Weise, wie der Prophet Jesaja
von der Wirkung des Werkes Gottes auf den Menschen denkt (vgl.
29,14). Er ist der Uberzeugung, daß menschliche Weisheit und Klugheit
angesichts des Wirkens Jahwes versagen müssen. In eschatologischem
Zusammenhang spricht Jesaja davon, daß das Sehen des Werkes Gottes
erst in der Endzeit Wirklichkeit werden wird (vgl, Jes 29,23)89. Eine
wunderbare Zusammenfassung dieses Gedankens von der Unerkennbar-
keit des Werkes Gottes bietet Deuterojesaja: "Denn meine Gedanken
sind nicht eure Gedanken, und eure Wege sind nicht meine Wege _
Spruch Jahwes - Vielmehr so hoch der Himmel über der Erde ist, so
hoch sind meine Wege über euren Wegen und meine Gedanken über den
euren" (Jes 55,8 f.).
Vergleicht man freilich die Redeweise von der Nichterkennbarkeit
des Werkes Gottes bei Kohelet und im übrigen Alten Testament, will
außer der formalen Feststellung, daß in beiden Fällen von Nichterkenn_
barkeit gesprochen wird, gar nichts übereinstimmen. Bei der Beurtei-
lung dieses Tatbestandes darf man die sehr unterschiedlichen Situatio-
nen und vor allem eine bedeutsame Wandlung des Begriffes "Werk Got-
tes" nicht unberücksichtigt lassen. Kohelet stand in der Auseinanderset_
zung mit einer Weisheit, die die totale Erkenntnis und damit die Be-
herrschung der menschlichen Existenz und Geschichte beanspruchte,
man denke nur an die Konzeption von Weisheit in Spr 1-9. Einer sol-
chen Weisheit gegenüber sah sich Kohelet beauftragt, die Erhabenheit
des Werkes Gottes herauszustellen und zu verteidigen. Dabei verwendet
er den Begriff "Werk Gottes", wie er ihn als Ergebnis einer langen theo-
logischen Reflexion vorfand. "Unaufhörlichkeit" ist ein wesentliches
Moment am Begriff des Werkes Gottes im Sinne von Vorsehung, Walten
und Führung Gottes, ein Begriff, der gewonnen ist einmal aus der refle-
xen Kontinuierung des Geschichtshandelns Gottes und dessen Integrie_
rung in den Schöpfungsgedanken. Die Unaufhörlichkeit ist nichts ande-
res als der abstrakte Ausdruck der Kontinuierung und somit kein dem
Phänomen Geschichte fremder Begriff. Bei Kohelet wird sie das Kenn-
zeichen des Werkes Gottes als Go t te s Werk. Die Unaufhörlichkeit,
Unerkennbarkeit und Unveränderlichkeit des Werkes Gottes sind das
genaue Äquivalent zu den Aussagen, daß der Mensch und sein Werk
8. Dieses Sehen des Werkes Gottes wird zur Heilserlahnmg schlechthin, die
untrennbar mit Gott verbindet; vgl. L. Den 111 e f e l d , Leis grands Prophetes,
Panis 1946, 144.
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Lufthauch (hbL) sind und ohne Gewinn bleiben. Entscheidend für das
Verständnis der letzteren Aussage bei Kohelet bleibt der Zusammen-
hang mit dem Werk Gottes. Genau dieser Zusammenhang ist fast allen
hbL-Aussagender übrigen alttestamentlichen Tradition eigen. Bei Kohe-
let hängen die hbl-Aussagen mit den Bestimmungen über das Werk Got-
tes folgendermaßen zusammen: Nach Kohelet sind der Mensch, das Le-
ben des Menschen, sein Tun und Mühen, Lufthauch, weil kein jitron ge-
zeitigt wird. Der letzte Grund für die Unmöglichkeit eines jitron ist die
Begrenzung, die der Mensch an allen Ecken und Enden spürt, die sich
am stärksten in der Verfügtheit seines Lebens und in seiner Bedrohtheit
durch den Tod kundtut. Diese Begrenzung und Verfügtheit ist aber
nichts anderes als der dem Menschen greifbare Ausdruck seiner durch-
gehenden Bestimmtheit durch das Werk Gottes. Man kann deshalb sa-
gen, daß die Begegnung mit dem Wirken Gottes die Weisheit in die Kri-
se geführt hat. Die Besinnung auf das Werk und Wirken Jahwes am
Menschen und der Blick auf die konkrete Erfahrung ließen eine in ih-
rem System festgefahrene Weisheit, die jene wesenhafte Armut des
Menschen, angedeutet mit dem Wort "Lufthauch", vergessen hatte, wie
ein Kartenhaus zusammenbrechen.
Angesichts dieser Verfaßtheit des Menschen ergibt sich für Kohelet
als die einzig sinnhafte menschliche Existenzform die Gottesfurcht. Es
ist nicht an vielen Stellen im Buche Kohelet von der Gottesfurcht die
Rede: 3,14; 5,6; 7, 18; 8,12-13; 12,13. Sieht man jedoch auf den Zusam-
menhang, in dem Kohelet von der Gottesfurcht spricht, überrascht einen
die Gewichtigkeit dieses Themas für die theologische Position Kohelets.
Das Grundmoment der alttestamentlichen Gottesfurcht, empfunden als
die "absolute Infragestellung des menschlichen Daseinsw" , ist begründet
in einem lebendigen Bewußtsein der Abhängigkeit des Menschen von
Gott. Doch diese Infragestellung der eigenen Existenz durch das Herein-
brechen Gottes in das Leben des Menschen ist nur die eine Seite, wie
sich der Mensch der durchgängigen Abhängigkeit bewußt wird. Durch
die eigentümliohe Selbstmitteilung dieses Gottes als Bundesgott'" äu-
ßert sich diese Abhängigkeit ebenso in der Haltung des Vertrauens und
der Zuversicht auf die die menschliche Existenz tragende und begrün-
dende Hilfe und Macht dieses Gottes92• Die Geschichte des alttestament-
lichen Begriffes der Gottesfurcht drückt sich aus in der Veränderung
der Spannung zwischen diesen beiden Elementen. Trat das Element der
numinosen Furcht in den Hintergrund, dann konnte die Gottesfurcht
90 W. Ei c h r od t, Theologiedes Alten Testamentes 2/3, Stuttgart-Gött.ingen
19645,185.
'1 Eichrodt, a.a.O. 186.
12 Vgl. Etichrodt, a.IS.0. 185.
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zum Medium einer rein diesseitigen Daseinssicherung werden. Man
brauchte sich zum Beispiel nur an den Normen einer Weisheit zu orien-
tieren, die ihre Forderungen im Willen Gottes verankerte", dann war
das rechte Verhältnis zu Gott und somit auch ein glückliches Leben ga-
rantiert.
Kohelet findet sich einer Weisheit gegenüber, die sich Gott auf diese
Weise verpflichtete. Daher betont Kohelet immer wieder, daß nicht der
Mensch Gott in Frage stellt, sondern daß der Mensch und seine Existenz
von Gott in Frage gestellt wird. Daher stellt Becker mit Recht fest: Es
"ist dem Begriff der Gottesfurcht im Prediger mehr als in der übrigen
Weisheitsliteratur ein Zug numinoser Furcht beigegeben in Form eines
starken Abhängigkeitsbewußtseins des Menschen=". Trägt man der
Wirklichkeit Gottes für das menschliche Leben ernsthaft Rechnung,
dann kann keine Weisheit bestehen als die in der Form einer absoluten
Unterordnung unter Gott und der Anerkennung seiner völligen Souve-
ränität über das menschlicheLeben. Beachtet man also den oft herausge-
stellten Pessimismus Kohelets unter diesem Aspekt, dann wird ver-
ständlich, warum Kohelet von der Existenz des Menschen und seinem
Handeln als Lufthauch spricht, wesenhaft und "gewinnträchtig" ist
nämlich nur das Handeln Gottes. Aber die "pessimistischen" Äußerun-
gen Kohelets haben noch eine andere positive Seite, die Kohelet viel-
leicht gar nicht bewußt gewesen ist, sein Werk ist nämlich als Ausdruck
der Offenbarungsentwicklung zu werten, als ein Meilenstein auf dem
Weg, der zur tieferen Erkenntnis der göttlichen Wahrheit führt. Kohelet
hat in seinen Äußerungen über die menschliche Situation nicht nur die
oberflächlich diesseitig orientierte, optimistische Lebensauffassung sei-
ner Gegner entlarvt; er macht darin gleichzeitig auch die Grenze seines
eigenen Wissens um den Sinn der menschlichen Existenz offenbar. So
führt die Kritik Kohelets keineswegs in eine Sackgasse. Kohelet konnte
auf seinem richtigen Weg nur nicht zum Ziel gelangen, weil die Offen-
barung Gottes noch nicht so weit fortgeschritten war. Dadurch aber, daß
Kohelet durch seine rücksichtslose Aufdeckung der vollkommenen Nich-
tigkeit der rein diesseitig betrachteten Existenz des Menschen die Zeit
reif gemacht hat für den Empfang der neuen Offenbarung, hat sein
Buch eine wesentliche Bedeutung für die alttestamentliche Offenba-
rungsgeschichte gewonnen.
•8 Vgl. S. PI a t h, Furcht Gottes, Stuttgart 1962,60t,
'" J. Be c k er. Gottesfureht im Alten Testament, Rom 1965,250.
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Erfahrung und Erkenntnis Gottes -
Versuch einer theologischen Aneignung der Philosophie
Karl Jaspers'
Von Dr. Helmut P f e i t t er, Bonn
Karl Jaspers ist als sogenannter "Existenzphilosoph" bekannt. Mit
gleichem Recht könnte sein Denken aber auch als "Transzendenzphiloso-
phie" bezeichnet werden, denn in allen seinen Werken beschäftigt sich
Jaspers mit der Transzendenz, mit Gott. Gott ist ihm der verborgene
Gott. Von ihm darf man sich kein Bild und Gleichnis machen. Dieses
Zweite Gebot des Dekalogs ist eines der Lieblingsworte Jaspers' aus der
Bibel'. Hierin gleicht er Kant, dem dies Gebot als die vielleicht erha-
benste Stelle der Juden galt2• In seiner dreibändigen "Philosophie" von
1932 hatte Jaspers ursprünglich sehr oft das Wort Gott gebraucht. Unter
dem Einfluß seiner jüdischen Frau ersetzte er es an fast allen Stellen
durch "Transzendenz", da man den Namen Gottes nicht unnütz verwen-
den dürfe", Der Geist des Alten Testamentes ist noch an vielen anderen
Stellen gegenwärtig. Zum Buch Ijob schreibt Jaspers einen Kommen-
tar', der Prophet Jeremia ist seine biblische Lieblingsgestalt, dessen
Aussagen er in den Satz zusammenfaßt: "Daß Gott ist, das ist genug"."
Doch muß man bei alledem beachten, daß Jaspers nicht nur auf die Bi-
bel schaut. Er will sich seines philosophischen Glaubens vergewissern
"am Leitfaden der Bibel und mit Kante". Kant ist ihm der Philosoph
schlechthin, aber er sagt auch, Platon sei doch wohl der Größte",
Das Neue Testament ist für Jaspers nur ein kleiner Anhang zum Al-
ten. Er will bewußt kein Christ sein. Aber er sieht sich auch nicht als
1 Vgl. z, B. Ja s per s , Chiffren der Transzendenz, München 1970, 33, 44, 46,
50, 91; Von der Wahrheit, München 21958, 177, 692; Kleine Schule des philose-
phischen Denkens, München 1971, 125; Der philosophische Glaube angesichts der
Offenbarung 9, München 21963,176, 196, 213, 219, 385, "83.
1 K an t , Kritik der UrtedJ.skraft, B 124.Vgl. auch M. Web er, Gesammelte
Aufsätze zur Religionssoziologie, Bd. III, Tübingen &197l, 170.
a Das berichtet X. T i11 i e t t e, La foi philosophique et le langage des
ch!l!fres selon KaTl Jasper.s: L,Existence de Dieu, Tournai !1963, 77-94, 79
Anm. 2 (nach einer A:u.skunft Jaspers'), Hier wäre auch Spilllozas Einfluß auf
Jaspers zu nennen.
, Der philosophdsche Gl8lUbeangesiehts der Offenbarumg, 332-351.
& Jaspers, Einführung in dde Philosophie, München Neuausgabe 1971, 32;
vgl, Von der Wahrhett, 79<1, 896; Kleine Schule des philosophischen Denkens,
147; Rechenschaft und Ausblick, München !1958, 311, 406.
• Jas per s / R. B u1t man n, Die Frage nach der EntmythOlogisierung,
München 1954,82.
7 Rechenschaft und Aooblick, 399/400.
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religiösen Denker. Er will als Philosoph von Gott reden. Ein Ausschnitt
dessen, was Jaspers über Gott sagt, soll hier denkend nachvollzogen
werden. Ziel ist nicht Konfrontation, die angesichts der verzerrten Dar-
stellung Jaspers' über Religion, Kirche und Offenbarung sehr leicht un-
fruchtbar werden kann. Bei Jaspers fehlt zum Beispiel ganz der Anale-
giegedanke, so daß er der christlichen Theologie eine Materialisierung
der Transzendenz vorwirft''. Es geht uns hier um eine Aneignung Jas-
pers', das heißt um ein Überführen seiner Gedanken ins eigene Denken,
soweit sie verantwortet werden können, ohne sie zu glorifizieren oder
als einzig möglich zu bezeichnen.
Der Einfluß Nietzsches auf Jaspers könnte den Gedanken nahelegen,
unser Philosoph sei besonders fasziniert von Nietzsches Ruf "Gott ist
tot". Ihn interpretiert Jaspers zwar als Ruf der Verzwetflungs, aber er
ist ihm nicht die Erfahrung, die der Mensch heute von Gott haben sollte.
Sie sollte eher lauten "Gott ist10". Nach H. Fries hat Jaspers mit großer
Kraft und Intensität des Denkens Transzendenz erschlossen und gewiß
gemacht". Der Gedanke der Transzendenz bewegt Jaspers so sehr, daß
er sagen kann: "Wenn alles versinkt, Gott bleibtl!."
I. Das Transzendieren des Gewußtseins als Eröffnen der Möglichkeit des
Seins der Gottheit
Existenz und Transzendenz - das sind die beiden Pfeiler, auf denen
Jaspers sein Denken aufbaut. Existenz meint im erklärten Anschluß an
Kierkegaard das innerste Selbstsein des Menschen, in dem er sich selbst
und seiner Freiheit gewiß wird und sich als verwiesen erfährt auf die
einzige Wirklichkeit, die zählt. Denn Selbstsein ist ebenso wie Weltsein
nicht das Sein schlechthin. Jaspers wendet sich wie Descartes und Kant
dem Menschen zu, aber nicht, um in ihm zu verweilen, sondern um die
Frage nach der Transzendenz zu stellen.
Die Frage nach Gott ist für Jaspers gemäß der Tradition die ~Frage
nach dem Sein, aber zwischen ihm und der Tradition steht Kant. Wissen
schränkt Jaspers mit Kant auf die Erscheinungen ein. Der Verstand fällt
notwendige und allgemeine Urteile, aber er reicht nur soweit wie die
Sinneswahrnehmung. Ohne dieser Restriktion des Wissens grundsätzlich
8 Vgl. Der phllosophischeGlJaJubeangesichts der Offenbarung, 483.
• Phillosoph.ischeAufsätze, Frankfurt 1967,103;vgl. Vernunft 'lJIIlId Extst.enz,
München Neuausgabe 1973, 16; Der phillosophische Glaube ,angesichts der Offen-
barung, 289;Nietzsche. Einführung in das Verständn:ls seines Philosophiieretns,
Berlin 41974,188,248-248, 425-440.
10 EinfÜhrung in die Philosophie, 32-4.2.
11 H. Fr ies, Ärgernis und Widempruch. München 1965, 73.
11 Rech.enscha!t und Ausblick, 311.
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zuzustimmen, wird sie von uns doch im folgenden respektiert, nicht we-
gen der Autorität Kants, sondern wegen der geistigen Situation unserer
Zeit, deren Menschen gewohnt sind, alles zu messen und zu prüfen, was
sie wissen. Für solche könnte eine Jaspers-Aneignung fruchtbar sein.
H.Waldenfels faßt die geistige Haltung, um die es hier geht, treffend zu-
sammen: Glaube wird heutzutage abgestempelt zu einem Bereich jen-
seits des Wissens: "was aber ist dort noch"?" Jaspers nimmt also den
gleichen Ansatz wie die sogenannte "Gott-ist-tot-Theologie", ohne aber
in der Aussage zu enden, Gott sei tot. Das sollte man bedenken, ehe man
den vorliegenden Entwurf einer Jaspers-Aneignung mit dem Etikett
"kantisch" versieht. Auch dem Menschen der Wissenschaftlichkeit muß
ein Zugang zu einer Erfahrung und Erkenntnis Gottes offen gehalten
werden. Er darf nicht beginnen mit einer Belehrung über das richtige
Denken. Eher wird er damit enden.
Jaspers scheidet zunächst jeden Gottesbeweis aus. Seit Kant, so for-
muliert er, steht es für das redliche Denken fest, daß die Beweise end-
gültig widerlegt seien14• Nun stellt die heutige Kant-Diskussion, insbe-
sondere der Regensburger Kant-Forscher J. Schmucker, heraus, Kant
habe unter Gottesbeweisen lediglich mathematisch stringente Beweise
verstanden und diese dann mit Recht abgelehnt'", Jaspers steht auch in
dieser Frage ganz im Banne Kants, aber er hat doch wieder recht, wenn
er eine erneuerte und vertiefte Aneignung der Gottesbeweise fordert, in
der jeder Gedanke an mathematische Stringenz ferngehalten wird, denn
ein mathematisch bewiesener Gott ist kein GotVe• Ausschau nach We-
gen zu Gott ist, so B. WeIte, eine Notwendigkeit in der Not unserer
Zeit11•
Kant verhindert, daß Jaspers das Sein direkt angeht. Das Sein ist
dem Zugriff verschlossen. Es ist eher wie ein Horizont, der uns umgreift
und mit jedem Zugriff immer weiter zurückweicht. Es ist nicht zu grei-
fen, sondern das alles Umgreifende. Als es selbst weicht das Sein zu-
rück, bleibt aber darin das alles Umgreifende. Das Seiende wird umgrif-
fen vom Sein als dem "Umgreifenden alles Umgreifende-i", das nicht
mehr umgriffen werden kann. Es ist das Sein, das im Transzendieren
des vom Verstand Gewußten, im bewahrenden Durchbrechen des Ge-
11 H. W Q 1den f el B , Gl8lUben hat ZukOOlft, Freiburg 1970,37.
16 Einfühl'Ul'llg in dte Phillosophie, 34.
15 J. S c h m u c k er, Die primären Quellen des Gottesgla.ubens, Freiburg
1967, z, B. 28, 68-69. VgI. dazu IliUch K. Kr em er, Gottesbeweise - ihre Pro-
blematik und Aufgabe: TrThZ 82 (1973), 321-338, bes. 329-332.
J8 Der philosophische Glaube, München Neuarusga.be 1963,35.
17 B. W e 1 t e , Vemuch zur Fmge nach Gott: J. Ratzinger Hrsg., Die Frage
naeh Gott, Fre1burg 1972, 11-26, 13.
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wußtseins als die "Transzendenz aller Transzendenzen" erfahren wird,
die zu nichts mehr transzendiert werden kannt8.
Der Verstand - oder wie Jaspers mit Kant sagt: das Bewußtsein
überhaupt - kann nur Auskunft geben, wenn etwas gewußt wird. Dar-
um lautet Jaspers' erste Forderung auf dem Weg zu Gott: Das Wissen
des Verstandes muß erfüllt werden. Der Verstand will alles wissen.
Aber im Vollzug des Wissens scheitert er, denn das, was er weiß, drängt
sich ihm im Anspruch auf als das Sein schlechthin, obwohl er zugleich
weiß, daß er noch anderes wissen könnte. Hier geht es nicht um den
Forschungsgehalt als solchen, nicht um die Inhalte des Wissens, sondern
um den Vollzug des Wissens, um die geistige Situation dessen, der etwas
weiß und der weiß, daß er es weiß. Nichts, was gewußt werden kann,
hebt das Noch-mehr-wissen-können und -wollen des Verstandes auf. Das
Bewußtsein überhaupt scheitert also im Zwiespalt des Widerspruchs
zwischen dem Anspruch dessen, was es weiß, und der Erfahrung, daß es
noch anderes wissen kann. So bricht angesichts des Wissens, das zu-
gleich ein Etwas-Nichtwissen ist, die Möglichkeit eines Nichtwissens
grundsätzlicher Art auf. Der Weg zum Nichts ist Transzendieren des Wis-
sens, ohne es zu vernichten. Sein formaler Gehalt lautet: Es ist denkbar,
daß etwas ist, das nicht gewußt werden kann. Das Nicht des Nichtwis-
sens ist das Vielleicht des Seins auf dem Grunde des Wissenkönnens und
des Scheiterns des Anspruchs im Bewußtsein überhaupt. Eine Erzählung
M. Bubers vom Rabbi Levi Jizchak von Berditschew drückt das von Jas-
pers Gemeinte aus: Ein Aufklärer suchte den Rabbi auf, um dessen
Glauben zunichte zu machen. Der Berditschewer antwortete nur: ",Viel-
leicht ist es wahr ... mein Sohn, bedenke, vielleicht ist es wahr.' Der Auf-
klärer bot seine innerste Kraft ZUrEntgegnung auf; aber dieses furchtbare
,Vielleicht' ... brach seinen Widerstandv."
H. Existenzielle Entscheidung zum Sein
Wir wissen bis jetzt noch nicht, ob die Dunkelheit des Nichtwissens
die Finsternis dessen ist, der nicht sehen kann, oder dessen, der sehen
kann, aber im Finstern nichts sieht. Doch das Wissen des Nichtwissens
ist deutlich. Gott ist das im erfüllten Wissen als scheiterndem Wissen
Mögliche. Zur Erfahrung der Wirklichkeit bedarf es der Entscheidung
zum Möglichen. "Sein heißt, es ursprünglich entscheldenw," Eine Ent-
scheidung zum möglichen Sein angesichts des möglichen Nichts ist ge-
fordert. Was Jaspers meint, illustriert Kierkegaards Gleichnis: Wer
18 Von der Wahrheilt, 109.
11 M. Bub er, Die ErzählJUngen der Chassidim, Zür1ch 1949, 363-364.
20 "Phil060phile", Bd. r, 15.
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nicht springen will, wird auch dann nicht springen, wenn er eine
Sprungmaschine besitzt'". Die Entscheidung zum Sein geschieht in Un-
gewißheit und Wagnis.
Nach G. Kongehl ist Gott in der Naturwissenschaft nicht lebendig
und nicht tot. Er kommt einfach nicht vor2!!. Jaspers sagt dazu ja, aber
das Nichtvorkommen ist ihm Anstoß des Suchens. Denn aus der Tradi-
tion, in der er lebt, kommt ihm die Behauptung entgegen, es gebe Gott.
Jaspers prüft sie, aber nicht als distanzierter Beobachter, sondern indem
er sich mit dem ganzen Einsatz des Selbst, der Existenz, dafür entschei-
det, um sie zu erfahren.
Die existentielle Entscheidung angesichts des Staunens, daß das ge-
wußte Sein nicht alles Sein sein könnte, geschieht nicht ganz ohne ratio-
nale Elemente. Wenigstens keimhaft sind sie vorhanden. Eine solche
Spur liegt in der Erfahrung, daß die Existenz Freiheit ist und bleibt.
Selbstsein und Freiheit meinen dasselbe. Auf Jaspers' Begründung
können wir hier nicht eingehen. Jaspers' Denken lebt davon, daß
der Mensch nur er selbst ist, wenn er frei ist. In Freiheit wählt er sich
und steht ein für seine Wahl, auch und gerade, wenn er in seiner
Selbstvollendung scheitert, wenn er in Grenzsituationen wie Kampf, Zu-
fall, Leiden, Schuld oder Tod steht. In der Grenzsituation muß sich die
Freiheit als eigentliche bewahren. Das Scheitern läßt die Existenz zer-
brechen, aber die Freiheit hält durch. Unfreie Wesen können nicht
scheitern, sie gehen zugrunde. Der Mensch, der ganz er selbst ist, schei-
tert in Freiheit, auch wenn er zugrunde geht. Scheiternd wird das Sein
erfahren als das, was die Freiheit im Scheitern bleiben läßt. Freiheit ist
Verweis auf das Bleibende. Das Mögliche, für das sich im Wissenwollen
und in seinem Scheitern der Raum öffnet, wird im Scheitern der Exi-
stenz als das zu Suchende offenbar. Nicht umsonst zeichnet Jaspers in
seinem Kommentar Ijob als den Menschen, der sich frei macht zu sich
selbst gegenüber den Tröstungen seiner Freunde und der sowohl im als
auch dem Scheitern standhält und gerade darin die Chance einer Begeg-
nung mit Gott erhält.
IrI. Die Gegenwart der Transzendenz in den Chiffren
Gott als das im Nichtwissen Mögliche ist als das Umgreifende alles
Umgreifenden dasjenige, was in der Selbstverwirklichung der Existenz
!1 Abscllließende Unwissenscha.ttliche Nachschrift: SV VII, 82.
U G. K 0 n geh 1, Gott und Naturwissenschaft: J. Kopperschmidt Hrsg., Der
fmgliche Gott, Düsseldorf 1973, 109-135, 00s. 109, 120; vgl. auch A. K e 11er,
Die Unbrauchbarkeit Gottes in einer säkularisierten Welt: K.. Rahner Hrsg.,
Ist Gott noch gclr.aigt?,Düsseldorf 1973,56-74.
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in Freiheit als das zu Suchende erfahren und im Scheitern der Grenzsitua-
tion erhärtet wird als das Bleibende. Gibt es auch eine Gegenwart der
Transzendenz in der Immanenz?
Gott ist als äußerste Transzendenz aller Transzendenzen unnahbar
und verborgen, hat aber seine Spuren in der Weit. Jaspers nennt sie die
Chiffren der Transzendenz. Chiffre - das Wort hat Jaspers von Kant
und Schelling übernommenw - ist nicht eine besondere Gegenständ-
lichkeit in der Welt. Vielmehr kann alles Weltsein Chiffre werden. Je-
des Seiende kann in bezug zur Transzendenz setzen, kann Sprache der
Transzendenz werden. Was der Mensch über Gott hört, sagt oder er-
fährt, es bleibt Chiffre, es erreicht nicht die Transzendenz, von der man
sich kein Bild und Gleichnismachen darf. Das gilt auch noch innerhalb des
Offenbarungsglaubens, denn auch der sich offenbarende Gott ist der
verborgene Gott. Die Transzendenz ist jenseits aller Bilder und Chif-
fren. Im Anschluß an Platons ,,~1t€xe(yor;'tYj~ oöcr(or;~",an Plotins unsagbares
Eines, an die cusanischen Begriffe "complicatio rerum" und "coinci-
dentia oppositorum" nennt Jaspers die äußerste, ferne, unnahbare und
unsagbare Gottheit auch abkürzend "das Jenseits der Chiffren". I.M.
Boehenski nennt Jaspers deshalb sogar einen Neuplatoniker=,
Die immanente Chiffre ist Gegenwart der Transzendenz. Sie spricht
von der Gottheit, ohne sie massiv-gegenständlich werden zu lassen. Die
Chiffren der Transzendenz sind objektiv in der Schwebe, werden aber
existentiell eindeutig für das Selbstsein. Das Sein der Transzendenz ist
demnach gegenwärtig aus dem Gewußtsein des Weltseins, aber auch aus
dem vernünftigen Selbstsein der Existenz. Die Transzendenz bleibt ver-
borgen. Der Mensch lebt nicht einfachhin mit Gott. Auf der Suche nach
der Transzendenz begegnet die Existenz dem Weltsein als Chiffre, die
als solche das Selbstsein ins Jenseits der Chiffren des unsagbar Einen
verweist.
Eine Reflexion auf diese Aneignung Jaspers' mag sagen, Ansatz und
Vollzug seien minimal. Das ist gewiß richtig und bedarf keiner langen
Erörterung. Aber es ging hier um den Aufweis, daß auch von einer ge-
ringen Basis ein möglicher Weg zu Gott aufgezeigt werden könnte, frei-
lich nicht der Weg schlechthin. Vieles bleibt bei Jaspers in der Schwebe.
Überspitzt und spöttisch, doch nicht ohne Wahrheitsgehalt und nicht
23 K an t, Kritik der Urteilskraft, B 170; Sc h eJ.l i n g, Sämtlliche WerkeI/3,
608. Kant hatte iIn der ersten Auflage der KdU "Chiffernscbr.ilft", nicht "Chiffre_
schrift" gebraucht, ebenso Schelling .an derrungegebenen Stelle. Vlielleicht
schreibt Jasper-s deshalb ab "Von der Wahrheit" nicht mehr "Chiffre", sondern
"Chiffer". Wir behalten die übliche Form "Chiffre" bei.
" J. M. B 0 c h e n ski, Europäische Philosophie der Gegenwart, Bern 1947,
202.
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ohne Anstoß zum Nachdenken sagt der protestantische Schweizer Theo-
loge F. Buri, zwischen Jaspers und der Theologie gebe es deshalb so we-
nig Gespräche, weil man in der Theologie das Schweben, von dem bei
Jaspers so viel die Rede ist, den Engeln überlasse",
IV. Abschließende Bemerkungen
a) Seinserfahrung und Mitmenschlichkeit
In der heutigen theologischen Diskussion um die Gottesfrage hat das
Stichwort Mitmenschlichkeit einen entscheidenden Stellenwert. Nach
dem Tod Gottes, so sagt man, seien wir als einzigen Ort, wo sich heute
noch Gott ereignet, auf den Mitmenschen verwiesen. Bei Jaspers ist
Kommunikation ein Grundwort seines Denkens. Zwischen Kommunika-
tion der Existenz und der Transzendenz waltet ein inniger Zusammen-
hang. Abbruch der Kommunikation mit anderer Existenz bedeutet Ver-
schwinden der Transzendenz. Aber Kommunikation ist für Jaspers nicht
der einzige Ort der Transzendenzbegegnung, wohl aber ihre unabänder-
liche Bedingung. Für Jaspers ist Humanismus ohne Glaube an Gott -
wenn auch nicht in Vollform - möglich, nie aber Glaube an Gott ohne
"Humanismus". Die Jaspers'sche Sicht umfaßt alle möglichen Erfahrun-
gen des Menschen in seiner Freiheit angesichts der Gottheit, auch die
des Mitmenschen. Sie ist radikal, insofern sie alle Erfahrungen unter die
Bedingung der Kommunikation stellt. Aber sie setzt nie Gott mit Kom-
munikation oder Mitmenschlichkeit gleich. Die Transzendenz darf nie
preisgegeben werden. Das ist gewiß nicht unbiblisch.
b) Gottes Transzendenz
Die Krise des Gottesglaubens stammt in der Sicht einer Jaspers-An-
eignung weniger aus der Überbetonung der Transzendenz Gottes - wie
es die sogenannte Gott-ist-tot-Theologie meint - als vielmehr aus dem
falschen Näherbringen der Transzendenz. Gott ist nicht tot, sondern
transzendent. Die Aussage, Gott ist tot, kann nur die Chiffre meinen,
unter der er lebendig war. Chiffren sterben, die Transzendenz ist jen-
seits der Chiffren.
Im Anschluß an Jaspers gelingt es, die alte Tradition vom verborge-
nen Gott wiederzubeleben. H.U. von Balthasar sagt mit Recht, es dürfe
nicht so sein, daß die Christen im Gespräch mit Jaspers den Satz von
der Unbegreiflichkeit Gottes wie einen verstaubten und ad hoc hervor-
geholten Gegenstand handhabenst.
t6 F. BUTi. Zur Theologieder Ver.anrtwortwng,Bern 1971, 62.
!I H. U. von BaI t h a s a r , Die Gottesfrage des heutigen.Menschen,Wien
1956,149
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In seiner Hegel-Interpretation "MenschwerdungGottes" kommt H.Küng
zum Ergebnis, man müsse das Leiden Gottes, die Dialektik in Gott
selbst, das Werden Gottes, kurz: seine Geschichtlichkeit bedenken!'.
Anders muß eine Jaspers-Aneignung urteilen. Die Aussagen von Gottes
Geschichtlichkeit betreffen die Chiffren. Es geht um Gottes Gottheit, um
die Transzendenz aller Transzendenzen. Der Gott, der als der abwesende
oder tote erfahren wird, ist derselbe, der in der Abendkühle des Gartens
Eden spazieren geht. Geändert haben sich unsere Erfahrungen mit ihm,
kurz: die Chiffren der Transzendenz.
c) Der Gott der Philosophen und der Väter
Die Unterscheidung zwischen Chiffre und Transzendenz gibt einen
besonderen Impuls zur Lösung der seit Pascals Memorial aufgebroche-
nen Streitfrage nach dem Gott der Philosophen und dem Gott Abra-
hams, Isaaks, Jakobs. In den Chiffren sprechen wir unsere Gotteserfah-
rungen aus. Unter "Gott Abrahams, Isaaks, Jakobs" wird die erlebte, an-
sprechende Wirklichkeit getroffen, unter "Gott der Philosophen" die re-
flektierte. Beides sind Chiffren. Es gibt nur ein unsagbares Jenseits der
Chiffren, von dem die Chiffren sprechen.
Diese Aneignung Jaspers' vermeidet die Einseitigkeit der Theorie des
Philosophen W. Weischedel, wonach der Gott der Theologen nichts an-
deres sei als die mythologische Fassung des reinen, des philosophischen
Gottesbegriffs'", Gott als das Vonwoher der Fraglichkeit, wie W. Wei-
schedel Gott bezeichnet, ist eine ebenso mythologische Rede wie die bi-
blische vom Felsen oder Hirten. Die Bibel spricht in Chiffren des Erle-
bens und des lebendigen Vertrautseins, die Philosophen in Chiffren der
Spekulation. Pascals Memorial hat nur zur Hälfte recht.
Gottes Transzendenz ist ein Motiv, dem wir bei Jaspers immer Wie-
der begegnen. In einem offenbar von Kant inspirierten Gleichnis illu-
striert Jaspers die Situation des Menschen angesichts der verborgenen
Gottheit: Der Mensch muß das Festland des Wissens ganz durchstreifen
bis zu den Ufern des Ozeans. Hier flattert er "wie ein Schmetterling,
hinausdrängend auf das Wasser, erspähend ein Schiff, mit dem er auf
Entdeckungsreise fahren möchte zur Erforschung des Einen, das als
Transzendenz ihm in seiner Existenz gegenwärtig ist". Das Schiff sieht
er zwar, hat es aber nicht erreicht und macht "die wunderlichsten Tau-
melbewegungen". "Wir sind solche Falter, und wir sind verloren, wenn
wir die Orientierung am festen Land aufgeben. Aber wir sind nicht zu-
frieden, dort zu blelben'"."
27 H. K ün g, MenschwerdungGottes, Freiburg 1970,554, 556.
l8 W. W eis ehe d e l , Der Gott der Philosophen,Bd. II, Dannstadt 1973,
245.
tU Elinführung ~ die Philosophie,100.
376
NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
Rad, Gerhard von: Gesammelte Studien zum Alten Testament U. (Theologische Büche-
rei 48). - München: Kaiser-Verlag. 1973.327 S. Pb. 24,- DM.
Der Band enthält zunächst die Aufsätze, die seit der erweiterten Ausgabe des ersten
Bandes (1005) erschienen sind, dazu ei.nlge ältere Aufsätze. ErsttnaJs wird G. von Rads
Dissertation über das Gottesvolk im Deuteronomium vorgelegt. Aus wirtschaftlichen
Gründen sind die meisten Stücke fotomechanisch nachgedruckt worden. Wer sich mit dem
Studium des AT befaßt, weiß dem Herausgeber (H. Smend) Dank für diesen Band ge-
sammelter Studien des verstorbenen Heidelberger Alttestamentlers.
E. Haag, Trier
Sc h w e i zer, Eduard: Das Evangelium nach Matthäus. Neues Götttnger Bibelwerk,
Das Neue Testament Deutsch, Teilbd. 2. - Göttingen: Vandenhoeck u. Ruprecht 1973.
368 S. Kart. 25,- DM.
Mit diesem Band stellt E. Schweizer seinem mit Recht viel beachteten Markus-Kommen-
tar in der NTD-Reihe einen weiteren zur Seite. Die Kontinuität zwischen belden Arbeiten
Ist allenthalben spürbar. Der Seitenblick auf Mk verleitet den Verfasser aber nie zu
eiliger Harmonlsierung, sondern versucht eben das für den Evangelisten Charakteri-
stische zu erfassen im Sinne des methodisch exakt angewandten Vergleichs. Manches
kann der Autor auf Grund der synoptischen Abhängigkeitsverhältnisse hier voraussetzen.
Der erste Schritt der Texterklärung, der der Erhellung traditionsgesch1chtlicher Zusam-
menhänge dient, holt deshalb vielerorts nicht weit aus; dafür wird eindringlich Redak-
tionsgeschichte geboten. Die Einzelauslegung ist kurz und präzis. An wichtigen Stellen
wird sie durch Exkurse vertieft, die durchweg ein abgewogenes Urteil verraten. Man
darf Sch. auch bescheinigen, daß er den von der Reihe insgesamt angestrebten Ton ge-
troffen hat, ohne dabei einer falsch verstandenen AllgemeInverständlichkeit die Theo-
logie zu opfern.
Ein Kommentar, den IDIanoft kon9U.lrtrl.e.rensollte und der gerade dem "Praktiker" wert-
vo1.lJeHilfen bietet.
G. Schmahl, Aachen
S e y bol d, Klaus: Das davld1s<:heKönigtum im Zeugnis der Propheten. (FRLANT 107.)
_ Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht. 1972.183 S. Lw. 38,- DM.
Die vorliegende Kleler Dissertation, die schon 1967 abgeschlossen, aber umständehalber
erst 1972veröffentlicht werden konnte, stellt sich die Aufgabe, den Deutungen nachzu-
gehen, die das davldische Königtum In den prophetischen Zeugnissen gefunden hat und
sie womöglich in ihrem geschichtlichen zusammenhang dauustellen. Nachdem der Verf.
die Textgrundlage für seine Untersuchung geklärt hat, befaßt er sich zunächst In Teil 1
mit den Zeugnissen der vorklassischen Prophetie (2 Sam 24. 7. 12,l-U und 1Kg 11,29 tf.),
sodann In Tell 2 m.1t den Zeugnissen der Propheten des 8. Jahrhunderts (Am 9,l.lJ-Jtl;
Jes 7, 1-17; 8,23-9,6; 11,1-9: 28,16.21; 29,1 flI.: 22,9.22: 16,1--5: Mi 5,1-5; 4,8) und schließ-
lich in Teil 3 mit den Zeugnissen doer Prophetie des 7. 'un'Cl8. Jahrhunderts (Jer JIl, 11tf.;
30,B!.; 23,S!.; Ez 1'l,1ff.; :t:9,lff.; 17,22-24; 34,17ff.; 37,16ff.; Jes 55,11-6). Be1 doer Zu-
sammenfassung der Ergebnisse behandelt der Verf. die Entstehung und Bedeutung der
Davldbundkonzeptton, die Kontinuität der Uberlleferung, die Deutung des davidischen
Königtums bel den Propheten und die Wirkung ihrer verkündigung.
Man kann sicherlich In der zeitlichen Ansetzung mancher Texte anderer Meinung sein
als der Verf. Doch verdient seine Untersuchung, die trotz der inzwischen erschienenen
kritischen Arbeiten zur Bundestheologie und zum Messianismus an dem wie auch Immer
historisch zu bestimmenden Faktum des Sinat- und Davldbundes !esthält, wegen Ihrer
diskutablen EInzelbeobachtungen wie auch wegen ihrer theologischen Grundetnstellun&
die Beachtung der Forscher.
E. Haag, Trier
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W i k e n hau s er, Alfred - S c h m i d , Josef: Einleitung in das Neue Testament.
6. völlig neu bearbeitete AUflage. - Freiburg-Basel-Wlen: Herder. 1973. XVI und
678 S. Ln. 72,- DM.
Diese durch den Münchener Emeritus besorgte Neuauflage ist _ verglichen mit Ihrer
Vorgängerin - ebenso traditionell wie modern. Schmidt versteht die biblische Einleitung
im herkömmlichen Sinn und bleibt bet der Einteilung Kanon, Text und Entstehung der
Schriften. Mt wird zwar nach Mk behandelt, sonst aber ist der Aufbau kaum traditions-
geschichtlich gestaltet. Es gibt kein Kapitel über Formeln, Formen und Gattungen ur-
christlicher Literatur, keinen Abschnitt über vorevangelIsche oder vorpaullnische über-
lieferungen. Ausgeklammert sind auch die hermeneutischen Probleme, und die theo-
logische Eigenart ist nur kurz berührt.
Neuere Erkenntnisse bringt Sch. in der Vertassertrage. Bei Mt läßt sich nicht einmal
feststellen, ob der Autor Juden- oder Heidenchrist war; bei Joh wird mit der Möglich-
keit gerechnet, daß der Apostel in keiner Weise an dem seinen Namen tragenden Evan-
gelium beteiligt war. Der Vertasser der Apg und damit auch des dritten Evangeliums
kann nicht der Paulusbeglelter Lukas gewesen sein. Während 2 Thess ziemlich eindeutig
als nachpaulinisch erklärt wird; bleibt die paulInische Verfasserschaft des Kol In der
Schwebe. Neu hinzugekommen sind die Abschnitte über den Kanon der armenischen
und georgischen Kirche, über Motive und Normen der Kanonb!Jdung, über die äthio-
pische Ubersetzung und die Sprache des NT. Die stark erweiterte Bibliographie berück-
sichtigt z. T. die bis Mitte 1972erschienene Literatur, über deren Auswahl sich freilich
streiten läßt.
Das Werk Informiert bestens über den derzeitigen Forschungsstand Wichtiger Eln-
leitungsfragen, scheut sich aber auch nicht, eindeutig die Grenzen zu markieren, die
einer endgültigen Lösung mancher Probleme Immer noch gesetzt sind.
W. Dommershausen, Trier
W 1111, Thomas: Die Chronik als Auslegung. Untersuchungen zur literariSchen Ge-
staltung der historischen überlieferung Israels. - Göttingen: Vandenhoeck & Rup-
recht. 1972.267S. Leinen. 55,- DM.
Nach einem ausführlichen Überblick über die bisherige Chronikexegese, in dem Thema-
tik und Wirkung der Chronik zur Sprache kommen (I), bestimmt der Verf. die Chronik
als Auslegung (II), die zum VerständniS der Quellen anleiten, die Vorlagen auf ihren
heUsgeschlchtlichen Gegenstand hin durchSichtig machen und Zusammenhänge aUfdecken
wlll. Bei der Bestimmung des Verhältnisses zwischen überlieferung und Auslegung findet
der verr, eine sichere Basis In der Feststellung und Sichtung aller Unterschiede In
parallel laufenden Texten (Samuel- und Königsbücher), die neun Hauptkategorien von
Veränderungen erkennen lassen. Ein Abschnitt über die Chronik als spätnachexillsches
Geschichtswerk (lU) beschließt die Untersuchung.
Wenn die Samuel- und Königsbücher als letztes Produkt der sekundären Geschichts_
schreibung die Quelle für den Chronisten bildeten, dann ergibt siCh zwangsläufig, wie
der Verf. sagt, daß des Chronisten Werk von seinen eigenen Voraussetzungen her als
tertiäre Bildung anzusehen Ist: nach der Stufe der Abfassung und der Bewahrung fOlgt
die der Auswertung; dem Propheten und Epitomator trat der Exeget an die Seite. Kann
man jedoch sagen, daß die Autorität der Chronik einzig und allein auf den In Ihr aus-
gelegten prophetischen Berichten beruht (241)1So Interessant die AUSfÜhrungen über die
typologische Methode der Chronik, Ihren Musivstil und die Quellenzitate sind. letzten
Endes steht und fällt die These der Untersuchung mit der Annahme, daß die Chronik
einerseits und Esra und Nehemia anderseits zwar vom gleiChen Autor stammen, doch
grundsätzIlch zwei verschiedene Werke sind. Ist das aber so sicher, wie der Vert. es dar_tut?
E. Haag, Triel'
Wolf f, Hans Walter: Gesammelte Studien ZUmAlten Testament. (Theologische Büche-
rei 22.) - München: Kaiser-Verlag. 2. erweiterte Aufl. 1973.457 S. Pb. 27,- DM.
Der Veri. hat die 2. Auflage seiner gesammelten StUdien um fünf Aufsätze vermehrt:
Jahwe als BundesvermlttJer; Der Aufruf zur VOlksklage; Zur Thematik der elOhlstlschen
Fragmente 1m Pentateuch; Jahwe und die Götter in der atl. Prophetie; Das Ende des
Helllgtums In Bethel. Dazu kommen die entsprechenden Register der Bibelstellen und
hebräischen Wörter. Man wird die Erweiterung dankbar begrüßen.
E. Haag, Triel'
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W ü r t h w ein, Ernst: Der Text des Alten Testamentes. EIne Einführung In dIe Biblia
Hebralca. Vierte, erweiterte Aufiage. - Stuttgart: Württembergische BIbelanstalt. 19'13.
230 S. LeInen.
W. hat die 4. Auflage seInes geschätzten Buches zum Text des AT gründlich überarbeitet,
da sowohl neue Textausgaben wie neue Forschungsergebnisse aur dem Gebiet der Text-
geschichte zu berücksichtigen waren. WichtIg Ist, daß das vorliegende Buch nicht nur als
EinleItung für dIe BIblla Hebralca von Kittel/Kahle, sondern auch schon für die voraus-
sichtlich 1976 vollständig vorliegende Blblia Hebralca Stuttgartensia dienen kann. Das
Buch behält durch die Überarbeitung seInen Rang als Standardwerk zum Text des AT.
E. Haag, Trier
Z t m m e r man n , HeinrIch: Jesus ChrIstus, Geschichte und Verkündigung. - Stuttgart:
Verlag Katholdsches BIbelwerk GmbH. 1973.3119S" Geb. JJ8,- DM,
Der Verfasser der ausgezeIchneten ..Neutestamentllchen Methodenlehre" (Stuttgart 1967)
legt ein neues Werk von gleicher Gründlichkeit vor. Absicht seines Buches ist es, durch
die konsequente Anwendung der historIsch-kritischen Methode .den Weg zu welsen,
der zu der Begegnung mit Jesus Christus Im Wort des Neuen Testamentes führt" (S. 9).
Bewußt setzt er sich von der Mehrzahl der modernen Jesus-BüCher ab, indem er dIe
Ergebnisse der Leben-Jesu-ForsChung ernst nimmt: es kann keIne GeschIchte des histo-
rischen Jesus geben; Geschichte und Verkündigung Jesu bUden 1m Neuen Testament
eine untrennbare Einheit; die Frage an das Neue Testament muß lauten: Wie verkündet
es Jesus ChrIstus als den Gegenwärtigen?
EInfUhrend stellt Z. die Welchen für die nachfolgenden Untersuchungen, Indem er
eine lmappe Übersicht über die neutestamentllchen Gattungen, Formen und Formeln
gIbt. Die Darstellung des neutestamentlIchen Befundes erbrIngt zwei Arten der ChrIstus-
verkündigung, die in den beiden Hauptgattungen des Neuen Testamentes, den Evange-
lien und den Briefen, Ihre Entsprechung haben. Trotz aller UntersChIedl!chkeit In der
Art, wIrd dIe gemeinsame Mitte beider VerkündIgungen deutlich: Jesus Christus Ist
gestorben und auferstanden, er ist in seiner Kirche als der erhöhte Herr gegenwärtig,
Hilfreich und klar Ist sodann die Darstellung und Diskussion der Jesusbücher von Bult-
mann, Dlbel1us, Bornkamm, Schweizer und Braun. VI. geht dann der Frage nach dem
Zusammenhang von Geschichte und Verkündigung nach. An vielen BeIspielen werden
dIe Entstehung der Evangelien und dIe KontinuItät in der Jesusüberlleferung aufgezeigt.
Die Identität zwischen Evangelium und Kerygma liegt darin begründet, daß beide gegen-
wärtige VerkündIgung sein wollen. Die erarbeIteten Ergebnisse werden exemplarisch an
sechs BeispIelen (1 Kor 15,3-5; Röm 3,24-26; 2 Kor 2,14-3,6; Lk 10,25-37; Mk 10.1--45;
Joh I, ll-Ü~) a.ufgewlesen. Auslegung des Neu",," TesllaJments erwel9t sich als Auslegung
Jesu ChristI. Begegnung mit ChrIstus findet nie In modernen Thesen statt. sondern in
harter und sauberer Arbeit am Text, Das Ist die stärke dieser ArbeIt. Hinderlich für
den praktIschen Gebrauch Ist die Anordnung der Anmerkungen hinter jedem einzelnen
Kapitel.
Wer kerne reißerischen Thesen über Jesus sucht, sondern sich das BUd erarbeiten
möchte, das die Quellen von ihm liefern, wIrd nicht vergeblich zu dIesem Buch greifen.
W. Pesch, Malnz
Z m I je w ski, Josef: Die Eschatologie-Reden des Lukas-Evangeliums. Eine tradItions-
und redaktIonsgeschichtliche Untersuchung. (Bonner bibliSche Beiträge Band 40.) -
Köln-Bonn: Peter Hanstein Verlag. 1972. 591 S. Kart. 124,- DM.
Die ungewöhnlich umfangreiche Bonner Dissertation enthält als KernstÜcke zwei sehr
ausführliche, umfassende Analysen der belden esenatotogtschen Reden des Lk-Ev: Lk
21,5-36 und Lk 17,20--37. Belde Reden werden aut dem Hintergrund der von Lk verwen-
deten Quellen und TradItionen mit methOdischer Akribie redaktlonsgeschlchtllch unter-
sucht, In Ihrer Beziehung zueinander bestImmt und aut ihre EschatologIe hin befragt.
Ziel des Verf. Ist es, die lk Eschatologieauffassung In all Ihren Aspekten darzustellen.
Er versucht dies In kritischer AuseInandersetzung mit der bisherigen Lk-Forschung,
deren Schlagworte wie ..Hlstorisierung der EschatOlogie" (Conzelmann) oder .Bewältlgung
der Parusieverzögerung" (Grässer) seiner Auffassung nach der lk Konzeption nicht ge-
recht werden. Der Verf. zeigt auf, daß Lk In seiner konkreten klrchengeschlchtllchen
Situation eine Eschatologie entwickelt hat, die eine .Synthese" 1st und in der Mitte zwi-
schen der paullnlSchen und der Johannelschen Eschatologie steht. Mit Paulus teilt Lk
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den dynamlsch-heilsgeschlchtllchen Ansatz, mit Johannes den Ansatz zur vergegen-
wärtigten Eschatologie. Die Geschichte, die Lk In seinem Doppelwerk darstellt. 1st von
ihrem Ende In der Parusie her und d.a.mit eSchatologisch bestimmt.
Insgesamt stellt die Arbeit eine sehr wertvolle und wichtige Untersuchung dar, die
das große Problem der ntl. Eschatologie am Beispiel des Lk-Ev erneut diskutiert.
L. Schenke, Mainz
Her r man n, Siegfried: GeSchichte Israels in alttestamentlicher Zeit. _ München: Chr.
Kaiser-Verlag. 1973.427 S. Lw. 45,- DM.
Die GeSchichte des alten Israel zu beschreiben und zu interpretieren, hat zwar Tradition.
Doch hat sich in der Ertorschung der Geschichte des alten Israel, wie H. einleitend zu
Recht sagt, seit den zwanziger und dreißlger Jahren dieses Jahrhunderts eine bemerkens-
werte Neuorientierung angebahnt. Sie ist gekennzeichnet durch die Zusammenfassung der
biblischen Zeugnisse mit den Erkenntnissen der Territorialgeschichte, der ArchäolOgie
und der historischen Topographie Palästinas. Als repräsentativ rür die Neuorientierung
gelten die Arbeiten von A. Alt, W. F. Albright und R. de Vaux, die sich in den Dar-
stellungen der Geschichte Israels von M. Noth und J. Brlght Ausdruck verschafft haben.
In diesem Rahmen hat H. ein neues Lehrbuch über die GeSchichte Israels in alttestament_
licher Zeit verlaßt, das Forschung und Darstellung miteinander verbindet, das heißt: es
orientiert sowohl über die großen Zusammenhänge der geSchichtlichen Ereignisse wie
auch über die bel der Forschung angewandten Methoden.
Die Gliederung des Stoffes Ist übersichtlich; nach einem einführenden Abschnitt über
den Raum, die Zelt sowie die Zeugen und Zeugnisse der dargestellten GeSchichte, handelt
H. zunächst über das Werden des Volkes Israel, sodann über die Königreiche Israel und
Juda und schließlich über Israel In den Händen der führenden Großmächte In der Zeit
nach dem Exll. Ein Namen- und Stellenregister sowie acht Karten als Beilage rundendie Darstellung ab.
H. schließt sein Werk mit dem Satz: "Welt- und Gotteserkenntnis im Spiegel Israels
zu gewinnen, Ist zweifellos eine theologische AUfgabe, es ist mehr denn je zu einer Frage
für die denkende Menschheit geworden. Die Voraussetzungen, Israel zu verstehen, liegen
Im Alten Testament und seiner Geschichte." Das ausgezeichnete Lehrbuch der GeSchiChte
Israels, das H. hier vorlegt, Ist dabei eine sehr wertvolle HUte.
E. Haag, Trler
Re I c k e, Bo: Die zehn Worte in GeSchichte und Gegenwart. Zählung und Bedeutung
der Gebote In den verschiedenen Konfessionen. (Beiträge zur Geschichte der bibliSChen
Exegese 13.) Tübingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck). 1973.VIII3 S. Kart. 19,50DM.
Anlaß für die Abfassung dieser Studie war eine klrchenhlstorische Frage: Warum ver-
teilen a) lateinische und lutherische, b) griechische und reformierte Katechismen, c) tal-
mudische Lehrmittel die zwei Slnai-Tafeln mit dem Dekalog entweder auf drei plus
sieben, vier plus sechs oder fUnt plus fünf Gebote? Und warum tragen innerhalb dieser
Gruppen die zehn Worte verschiedene Nummern?
Nachdem der Verf. zunächst die Struktur des hebräischen Textes beim Dekalog auf-
geWiesen hat, um den Ausgangspunkt für die späteren Differenzen in der Einteilung zu
beleuchten, handelt er ausführlicher über die theologischen Motive und historisChen
Umstände, welche die verschiedenen Zählungen bedingten, um mit einer Betrachtung
Über die Aktualität des Dekalogs für die Gegenwart abzuschließen. Insgesamt hat der
Verf. eine wissenschaftlich instruktive und für die Praxts recht anregende StUdie Vor-gelegt.
E. Haag, Trier
Ru P per t, Lothar: Der leidende Gerechte. Eine motlvgeschlchtllehe Untersuchung Zum
Alten Testament und zwischentestamentllchen JUdentum. (Reihe ForSchung zur Bibel 5.)
- WUrzburg: Echter-Verlag. 1972.274S. Kart. 39.- DM.
Ru p per t, Lothar: Der leidende Gerechte und setne Feinde. Eine Wortfeldunter_
suchurig. - Würzburg: Echter-Verlag. 11173.300 S. Kart. 48,- DM.
R. geht bei der BeSchreibung des Problems seiner Arbeit von der Tatsache aus, daß die
neutestamentliche Darstellung der "Paasio Jeau" weithin mit alttestamentlichen MOtiven
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angereichert, ja sogar wenigstens teilweise nach solchen gestaltet ist. Die alttestamentliche
Wissenscha1t ist darum aufgefordert, ihrerseits zu prüfen, ob das Motiv vom leidenden
und hernach erhöhten Gerechten im AT und Spät judentum tatsächlich zu belegen ist
sowie welche Elemente es beinhaltet. R. versteht seine Aufgabe als eine motivgeschIcht-
lIehe, wobei Motiv im weitesten Sinne des Wortes verwendet wird als Umschreibung einer
vor allem inhaltlich geprägten Vorstellung.
Das Motiv vom leidenden Gerechten hat, wie die trntersucnung zeigt, seine Ursprünge
und VorgeSchichte In den älteren individuellen Feindpsa1men, aus denen sich drei Ent-
wlcklungsUnlen des Motivs ableiten: eine welsheltllche, eine eschatologische und eine
apokalyptisch orientierte EntwlcklungsUnie, welch letztere für das Verständnis des Welter-
lebens des Motivs im NT von größter Bedeutung Ist. So Ist, wie R. schließt, innerhalb
etwa eines Jahrtausends In der Israelitischen Religion aus dem ständig erfahrenen Skan-
dalon in der "passio justl" über gesetzbezogene Weisheit und die Armentheologie der
Septuaginta In der Apokalyptik ein "Dogma" der "passlo justl" geworden. Führt das
Leiden des Gerechten zunächst zu Anfechtung und Intragestellung des Heils, so siegt am
Ende doch die frohe Heilsgewißheit.
Während der erste Tell dieser Würzburger Hab!l1tatlonsschrlft den Längsschnitt der
Geschichte des Motivs behandelt, widmet sich der zweite Teil der Erschließung des Wort-
feldes der "passlo justI" In der Art eines Querschnitts, wobei die für das Wortfeld vorn
Leiden des Gerechten konstitutiven Elemente zwar In systemattseaer Ordnung, aber nach
ihrer traditlonsgeschichtUchen Entwicklung dargestellt werden. Das Ergebnis Ist eine
Bestätigung und Ergänzung der Ergebnisse der motlvgeschichtllchen Studie.
R. hat mit dieser für das Verständnis sowohl des AT wie auch des NT wichtigen Unter-
suchung einen beachtUchen Beitrag zur biblischen Theologie geleistet.
E. Haag, Trier
S e h m I d t, Werner H.: Zukunftsgewißheit und Gegenwartskrltlk. Grundzüge prophe-
tischer Verkündigung. - Neukirchen : Neuklrchener Verlag. 1973.106S. Brosch. 11,50DM.
Sch. wagt hier, wie er sagt, den Versuch, die von den verschiedenen Seiten aus neu in
den Blick getretene Eigenart prophetischer Verkündigung zu umreißen. So handelt Seh.
naeh einern Blick auf die Propheten als Außenseiter der Gesellschaft zunächst über die
Radikalität der prophetischen UnheIlsankündigung, sodann über die Endgültigkeit pro-
phetischer Unhellsanktindlgung, die Diskrepanz zwischen Unheilsankündigung und Be-
gründung sowie die Begründung prophetischer Unheilsankündigung und schlieBUch über
die kritische Funktion prophetischer Hellsankündigung.
Sch. macht konsequent ernst mit der Erkenntnis, daß die Propheten Zeugen des ge-
schichtlichen Kommens Gottes sind und daß folglich nicht nur Ihre Unheilspredigt, was
die Radlkalltät, Endgültigkeit und Durchführung des Gerichtes angeht, auf die Offen-
barung des göttlichen Geheimnisses verweist, sondern auch Ihre Hellspredlgt, die sich an
dem das Gericht abschließenden und eine neue Zukunft schöpferisch heraufführenden
Tun Gottes orientiert. Das kleine, aber sehr gedanken tiefe Büchlein verdient Beachtung.
E. Haag, Trier
Sc h mit t , Armln: Entrückung - Aufnahme - Himmelfanrt. Untersuchungen zu einem
Vorstellungsbereich im Alten Testament. (Forschung "ZurBibel 10.) - Stuttgart: Katho-
lisches BIbelwerk. 1973.378 S. Kart.
Seh. hat sich In seiner Würzburger HabUltationsschrift die Aulgabe gestellt, den Vors tel-
lungsberelch von Entrückung, Aufnahme des Menschen "ZuGott und Himmelfahrt Im
Alten Testament und Im Alten Orient zu untersuchen. Obwohl dieser Vorstellungsbereieh
für das Verständnis der neutestamentlichen Hlmmelfahrts- und Erhöhungstexte die
Grundlage bietet, Ist er bisher noch nicht eigens Gegenstand einer wissenschaftlichen
Monographie gewesen.
Nach einer Klärung der Begriffe EntrÜckung, Aufnahme und Himrnel!ahrt wendet sich
Sch. im ersten Tell seiner Arbeit mesopotamlsehen und ägyptischen Texten zu, um 10
vom Alten Orient her eine Verglelchsgrundlage zum Alten Testament zu schaffen. Im
zweiten Tell der Arbeit behandelt Sch. "Zunächst den Vorstellungsbereieh der Entrückung
als solchen (Entrückung des ElIja, des Henoch und einzelner Frommer 1m Zeugnis der
Psalmen), sodann die Entrückung als vorübergehendes Ereignis (Entrückung des Adam,
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El1ja, Ezechiel und Habakuk) und schließlich Himmelfahrt und Herabstieg ("Himmel-
:fahrt" Elohlms, Jahwes, des Engels Jahwes und "Herabstieg" Jahwes und seines Engels
vom Himmel zur Erde).
Sch. hat in seiner Arbeit nicht nur gezeigt, in was tür einer beachtlichen Variationsbreite
der Vorstellungsbereich von EntrüCkung, Aufnahme und Himmelfahrt tür das Alte Testa-
ment und den Alten Orient bezeugt ist; er hat auch durch den Vergleich der alttestament-
lichen Texte mit den außerblbliBchen deuWch gemacht, in welch hohem Maß das Alte
Testament eine eigene Verarbeitung, Entmythologisierung und theologische Durchdrin-
gung an diesem oftenbar gemeinsemitisChen Traditionsmaterial durchgeführt hat. Hervor-
zuheben ist, daß Sch. bei der UntersuChung der Texte auch Methoden der modernen
LiteraturwissensChaft einbezieht und mit GeschiCk handhabt. Die Arbeit stellt einen
wertvollen Beitrag zur Erforschung eines Vorstellungsbereiches dar, dessen Kenntnis für
die biblische Theologie nicht nur des Alten, sondern auch des Neuen Testamentes von
Wichtigkeit ist.
E. Haag, Trier
T h i e I, Winfried: Die deuteronomistische Redaktion von Jeremla 1-25. (Wissenschaft-
liche Monographien zum A und NT 41.) - Neukirchen: Neukirchener Verlag. 1973.
322S. Lw. 58,- DM.
In dieser an der Berliner Humboldt-Universität angefertigten Dissertation geht der Verf.
der redaktionellen Entstehungsgeschichte des Buches Jeremia nach. Th. hat den Umfang
der Untersuchung auf Jer 1-25 beschränkt, weil diese Abgrenzung dem EintellungsPrinzip
des dtr Jeremiabuches entspricht, das sich aus zwei Teilen, dem Wort- (1-25) und einem
BerichtsteiJ (26-45) zusammensetzt. Für die Analyse von Jer 26-45 verweist Th. auf die
noch ungedruCkte maschinenschriftliche Fassung seiner Dissertation.
Nach einem forschungsgeschichtlichen 'überbliCk, an den sich methodische 'überlegun_
gen anschließen, bringt Th. Im exegetischen Tell der Untersuchung eine gründliche Ana-
lyse von Jer 1-25. Dabei ergibt sich, daß die dtr Redaktion die Hauptredaktion des
Jeremlabuches gewesen Ist. Die dtr Redaktoren haben sich nicht damit begnügt, die
vorliegenden 'überlieferungen anelnanderzureihen, 'sondern sie haben auch zu den jere-
mianlschen 'überlieferungen vollkommen frei formulierte Texte (3, 6 ft., 11, 1 ff., 17, 19 ff.,
24,1 ff.) beigesteuert. Nach einer Kennzeichnung des sehr unterschtedliehen redaktionellen
Kompositionsverfahrens bel überlieferten und eigenen Texten, kann Th. auf zwei beson-
dere Redeformen hinweisen, die Alternativpredigt und die Gerichtsbegründung Im Frage-
Antwort-Stil, die belde aus der VerkUndlgungspraxis der Exilszeit stammen. Ein kurzer
Blick auf redaktionelle Intentionen sachlicher Art beschließt die Untersuchung.
Th. ist sich der methodischen Schwierigkeit bei seiner Arbeit bewußt. Denn die
Ergebnisse seiner redaktionsgeschichtlichen Analyse sind nicht an Texten außerhalb des
untersuchten Buches nachzuprüfen. Sie müssen sich, wie Th. sagt, durch Konsequenz der
Argumentation, Innere Wahrscheinlichkeit und Nachprü:fbarkelt an den der UnterSUchung
unterworfenen, in Wahrheit diese aber dirigierenden Texten selbst legitimieren. Diese
Anforderungen sind weitgehend bel dieser Arbeit erfüllt, die sicherlich die ErforSchung
des Jeremlabuches bereichert.
E. Haag, Trier
Wo I f f, Hans Walter: AnthropOlogie des Alten Testamentes. - München: Kaiser-Verlag.
1873. 364 S. Lw. 3f,50 DM.
In dieser neuen, umfassenden Sichtung und Deutung anthropologi.cher Aussagen des AT
Ist das Interesse des Verf., wie er selbst sagt, durch die Frage bestimmt, wie Im AT der
Menlch zur Erkenntnil leiner selb.t angeleitet wird. Methodi.ch lucht W. deshalb den
Einsatz dort, wo innerhalb der bibl1seben Texte selbst erkennbar nach dem Menschen
gefragt wird. Dabei %el,t Ilch, daß die wesentlichen Beltr',e Dialog-Charakter haben und
daß die 'übereinstimmung Im Zeugnis über den Menschen bel allem Wandel der sprach-
lichen Formen geistesgeschichtliCh erstaunlich Ist. Vor allem im Gespräch mit Gott sieht
sich der Mensch in Frage gestellt, erforscht und damit viel weniger festgestellt als viel-
mehr zu Neuem berufen. HDer Mensch ist, so wie er ist, alles andere all das Maß aller
Dinge· (17). Die anthropologischen Probleme können darum nlebt unter Abblendung von
Theologie, sondern nur in voller Offenheit fUr das Gotteszeugnis der Bibel geklärt
werden.
Nach einem in die Problematik der alttestamentlichen Anthropologie einführenden
Abschnitt handelt der Verf. zunäcllat über du Menschen Bein (anthropologische Sprach-
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lehre), dann über des Menschen Zeit (biographische Anthropologie) und schließlich über
des Menschen Welt (soziologische Anthropologie). Ein Literaturverzeichnis sowie Register
der hebräischen Wörter, der Sachen und Begriffe und der verwendeten Bibelstellen run-
den das Werk ab.
Bei nicht wenigen Themen dieses Buches hätte man theologisch tiefer bohren und
die Problematik ausführlicher darstellen können. Es sollte jedoch, wie W. schreibt, ein
Lesebuch entstehen, das jedem, den anthropologische Probleme beschäftigen, auch ohne
fachwissenschaftliche Voraussetzungen den Zugang zu den biblischen Dokumenten er-
öffnet. Dieses Ziel hat der Verf. in einer sehr ansprechenden und dazu noch die theolo-
gische Forschung fördernden Weise erreicht.
E. Haag, Trier
Me r k lei n , Helmut: Das kirchliche Amt nach dem Epheserbrief (Reihe: Studien zum
Alten und Neuen Testament, Bd. 33.) - München: Kösel-Verlag. 1973. 440 S. Kart.
92,- DM.
Diese aus der Schule Rudolf Schnackenburgs stammende Dissertation Ist eine kleine theo-
logische Sensation, weniger wegen der in Ihr enthaltenen revotuttonären xeutgketten als viel-
mehr wegen ihrer enormen analytischen und synthetiSchen Kraft, die immer von neuem
verblüfft, Indem sie aus vielen Einzelheiten konsequent, planmäßig und methodisch
reflektiert ein umfassendes Bild zusammensetzt, arn Beispiel der Amts- und Kirchen-
theologie des Eph immer wieder umfassende Perspektiven für eine ntl. Amtstheologie
entwirft und so hinter den gerade auf dem Gebiet der Frage nach dem Amt so ver-
zweifelt disparat erscheinenden Aussagen des NT Gesetzmäßigkeit und ein tragendes
Grundprinzip erkennen läßt.
In einem 1. Tell werden die methodisch grundlegenden EInleitungsfragen zum Eph _
Verhältnis zum Kol, paulinische Verfasserschaft, religionsgeschIchtlicher Hintergrund _
In einer so umfassenden und zugleich abschließenden Weise behandelt, daß diese knapp
55 Seiten in Zukunft eine ganze Bibliothek von EInleitungswerken ersetzen können. Auch
sollte mit dieser zusammenfassenden Darstellung - wenigstens In der Exegese - die
Frage der paulinischen Verfasserschaft des Eph endgültig negativ entschieden sein. Der
2. Teil erhebt In überaus sorgfältiger Exegese der einschläg1gen stellen - Eph 4, 7-16;
2,19-22; 3,1-7 - den Grundgedanken der Amtstheologie des Eph: Kirchliches Amt
als Funktion der Verkündigung des Evangeliums In Weitergabe der Apostolischen Tradi-
tion. Der dritte, theologisch interessanteste Tell versucht dieses Grundprinzip In die
Linien des vorpauUnlschen und paulln1schen Amtsverständnisses einzuordnen, und die
Linie zu den Past als Schlußpunkt der EntWicklung der Amtstheologie im NT weiter-
zuziehen. Gleichsam nebenbei ergeben sich gerade hier noch eine Fülle von theologisch
höchst fruchtbaren Gedanken, z. B. zur überwindung des Gegensatzes von Amt und
Charisma, zur Grundlegung des kirchlichen Rechtes und zur Theologie des Instltutional1-
sierungsprozesses der Kirche. All dies liefert, mit souveräner Literaturbeherrschung und
theologisch bewußter Handhabung der hlstorlsch-kritll;chen Methode verbunden, Immer
wieder neue Perspektiven,
Die folgenden kritischen Anmerkungen zu Einzelheiten wollen deshalb auch nur ver-
standen werden als Hinweis auf offene Fragen, wo die Ansätze des Vf. noch verdeutlicht
und weitergefUhrt Werden mUßten. Soweit ich sehe, spielen in Merkleins Arbeit drei ver-
schiedene Begriffe von Tradition ineinander: a, Tradition als "TraditIonsstück", als Zital
eines wörtlich überlieferten und vom Vi. des Eph InterpretIerten oder umgeformten Text-
komplexes. b. Tradition als prägendes und den Vf. in seinen inhaltlichen und formalen
AussagemöglIchkeiten bestimmendes geistiges Milieu und e. Tradition als theologisehe
Norm Im Sinne etwa des .deposltum fidel" der Past. Man sollte sich In der Exegese
endlich einmal über die inneren Beziehungen dieser venehledenen Traditionsbegriffe
unterhalten und sie zu klären versuchen.
Eng damit zusammenhllngend stellt Ilch die Frage: Was heißt eigentUch HPaulus-
schule"' Ist hier an einen echten, womöglich von Paulus begrUndeten ..Schulbetrieb" ge-
dacht, wie es der VI. manchmal nahezulegen scheint, trotz seiner Absetzung von der
TheSe Conzelmanns1 Oder doch eher an einen traditIonsgeschichtlichen Begriff, an eine
TheOlogie, die unter dem Einfluß paulInischen Gedankengutes steht und von Paulus ihre
sachllehe und penönllche Legitlmat10n bezieht? Weiter damit zusammenhängend: SO
fruchtbar Ilch an vielen ElnzelsteUen die Interpretation des Eph In der Relation: Tradi-
tion - Redaktion zum Kol erweist, ao verführt sie doch gelegentlich zu Fehlinterpreta-
tionen, z. B. im Fall von Eph 3, 5, wo der VI. schließlich selbst noch die Argumente
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liefert, die die Gegenposition, in diesem Falle die Schliers, erst recht wahrscheinlich
machen. Manchmal werden bei der Frage nach der Legitimität einer theologischen Ent-
wicklung historische und Sachebene nicht genügend auseinandergehalten. Nicht immer
beweist historische Kontinuität auch sachliche Identität und noch weniger oft läßt sich
aus sachlicher Identität historisch eine kontinuierliche EntwlclcIungsllnle konstruieren. Mir
scheint, daß Merklein dies bei der Frage des Verhllltnlsses von Amt und Charisma zu
wenig beachtet. Schließlich: Merklein schenkt m. E. den außertheologischen Faktoren, die
auf die Entwicklung der Amtstheologie des Eph und der paullnlschen Schule Einfluß
nehmen. wohl etwas zu wenig Beachtung. Auch der Eph will in einer konkreten Ge-
meindesituation mit seiner Theologie konkret etwas bewirken. Diese Absicht besteht
aber nach Ausweis von Eph 4,5 fl.; 2,14 fl.; 5,6 fl. usw. nicht bloß In der Weitergabe und
Im Lebendigerhalten der paulinischen Tradition. Gewiß ist es falsch, hier sofort nach
einer Irrlehre zu fragen; die Probleme der Gemeinde brauchen ja gar nicht auf dem
Gebiet der Lehre zu llegen. Aber die spezlflsche Art der Weitergabe der pauUnischen
Tradition durch den Eph wird doch erst auf dem Hintergrund dieser Faktoren - z. B.
Problematik einer Kirche aus Juden und Helden - erklärbar, well nur auf dieser Ebene
die Motive erkennbar werden, die den Prozeß einer theologischen EntWicklung steuern.
Diese Einwände wollen niemand von der sicher nicht leichten LektUre dieses Buches
abhalten. Jeder - Fachtheologe wie kirchlicher Praktiker - wird daraus reichen, auch im
besten Sinne geistlichen Gewinn ziehen. - Nur, müssen so wichtige Bücher so teuer sein?
G. Hllz, Mainz
Be u t Ier, Johannes: Martyria. TraditionsgeschichtlIche Untersuchungen zum Zeugnis-
thema bei Johannes. (Fth ST Bd. 10.) - Frankfurt: Verlag Josef Knecht. 1972. 398 S.
Brosch.-Lam. 48,- DM.
Die sehr materialreiche und breit angelegte Untersuchung Beutlers zum joh. Zeugnisthema
folgt In ihrem Aufbau dem ThWNT. Au! die Untersuchung des Wortstammes "marty" und
seines Gebrauchs Im klassischen und nachklassischen Griechisch folgt die Darstellung und
Auswertung seines Vorkommens und der hebr -. und aram. Äquivalente Im AT und In
der frUhjüdischen und hellenistisch-gnostischen Literatur, um schlleßllch zum Vorkommen
des Wortstammes im NT und den joh. Zeugnisstellen zu gelangen. Diese Form der Dar-
stellung und traditionsgeschichtlIchen Ausrichtung der Arbeit ist bestimmt von dem
systematisch-theologischen Interesse des Verlassers und der joh. Glaubenstheologie und ihrer
fundamental-theologischen Auswertung. In diesem traditionsgeschichtlich systematischen
Interesse des Verfassers liegen Stärke und Schwäche der Arbeit zugleich. Einerseits ge-
lingt es dem Verfasser überzeugend die theologtscne Eigenart der joh. Schriften im Hin-
blick auf die zeugnisthematik herauszuarbeiten und ihren Ort in der joh. Theologie zu
bestimmen. Andererseits unterliegt der Verfasser 'aber gerade hier auch den Aporien der
traditionellen Form der TraditIonsgeschichte, wie sie das ThWNT vorbildlich verwirklicht
hat und die vornehmlich an einzelnen Motiven und Begriffen ausgerichtet war. Diese
Aporien häufen sich gerade in der Exegese der joh. Schriften, weil ihre literarischen und
rel1gionsgeschichtllchen Probleme nicht gelöst sind. Solange diese Forschungslage andauert
und es offensichtlich an einem überzeugenden Rahmen mangelt, In den sich die Zeugnis-
thematIk in den joh. Schriften tradltionsgeschlchtllch einordnen ließe, kann wohl nur eine
konsequente Orientierung an den Einzeltexten und ihrer jeweiligen mehrdimensionalen
Problematik die differenzierten Kategorien bereitstellen, der es zu einer genaueren Er-
fassung des hlst. und sczlolog. Ortes der joh. Schriften und der Entstehung Ihrer TheOlogie
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Dienst der Versöhnung
Umkehr. Buße und Beichte - Beiträge zu Ihrer Theologie und Praxis. Heraus-
gegeben von der Theologischen Fakultät Trier. 172 Selten, kart. - Trlerer
Theologische Studien. Bd. 31 - 19,80 DM.
Mit Beiträgen von E. Haag. K. Kertelge. J. Steinruck, H. Schützeichei. K. Rein-
hardt, B. Fischer. H. Weber, A. Thome und H. Fellzer.
Zwei Grundthemen bestimmen alle Beiträge dieses Bandes: die nie Ober-
halbare Botschaft der Bibel von Umkehr, Buße und Versöhnung mit Gott und
das gegenwärtige Bemühen, ein neues Verstlindnls von Buße und Beichte
zu gewinnen.
Am Anfang steht die Verkündigung der Propheten Ober Umkehr und Ver-
söhnung. Aus der Sicht des Neuen Testaments ist Versöhnung mit Gott nur
durch dessen eigene Initiative möglich, die In seinem Namen von der Kirche
vollzogen wird. Im geschichtlichen Rückblick wird die öffentliche Buße In
der christlichen Antike und die private Beichte untersucht. Eine Anfrage bei
Calvin zeigt, wie sehr reformatorisches Denken die Beratungen des Trlenter
Konzils Ober das Bußsakrament bestimmte. Sakramententheologisch wird der
Ort der gemeinsamen Bußfeler näher bestimmt. Der neue römische Ordo
Paenitentlae von 1973 wird näher erläutert. Eine Analyse der gegenwärtigen
Beichtkrise, die den Wandel des Schulverständnisses hervorhebt, leitet Ober
zu pastoraltheologischen ElWägungen, die vornehmlich der GewissensbIldung
bel Kindern und Jugendlichen gelten. Abschließend werden alle wichtigen
Aspekte und Gründe für den Wandel der Bußpraxls zusammengefaBt, Richt-
punkte für die Neuorientierung der Gemeindeseelsorge gegeben und neue
Formen für Umkehr und Buße beschrieben.
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Das Credo des Bildes
Kinder malen den Glauben
Mit einem Beitrag von Rudolf Kaufhold
132 Selten mit 24 Farbtafeln, 24,3x27 cm. Leinen, mit farbigem Schutz-
umschlag und Schuber. DM 34,80
Bilder offenbaren, aus welcher Tiefe Kinder leben, wenn die Erwachsenen
durch anschauliches Erxählen, niemals durch Vorzeichnen, die Kinder zur
Aussage Ihrer Bilder erwecken.
In einem seltenen Reichtum von Form und Farbe zeigen die Farbtafeln
Bilder vorschulpfllchtlger Kinder. Sie entstanden in zwei Kindergärten des
Schwarzwaldes und des Odenwaldes. Angeregt durch den bekannten Frei-
burger Kunstmaler Rudolf Kaufhold erzählt eine Kindergartenschwester das
Heilsgeschehen nach den Worten des Alten und des Neuen Testaments, der
Kirchenväter und Mystiker und nach der liturgischen Festfeier der Kirche sehr
anschaulich, ohne Verniedlichung und ohne Verkürzung. Aus dem Erzählen
der Schwester entstehen die Bilder der Kinder In großer Leuchtkraft und
Ursprünglichkeit. Hier zeigt sich. daß In Jedem Kind die Ursprache der Bilder
mit all Ihren Unsagbarkeiten neu entsteht.
Erwachsene und Kinder wirken beim Bild zusammen. Das Kind erhält vom
Erwachsenen die Gabe des glaubhaften Wortes und beschenkt dann den
Erwachsenen durch die Gabe des ursprünglich gläubigen Bildes. Erwachsene
werden von diesen Bildern so stark angerührt sein, daß sie sich Ihrer eigenen
verschütteten und vielfach vergessenen Lebensgründe wieder bewußt
werden.
Wllhelm Nyssen schildert die Entstehungsgeschichte und erläutert die Bilder.
Rudolf Kaufhold begründet das Recht des Kindes auf die Entfaltung seiner
schöpferischen Kräfte und sagt den Erwachsenen In Merksätzen, wie sie
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